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Dos factores hay a estudiar en el individuo, cuando se le mira 
“como sujeto de los problemas psicotécnicos de la orientación y se- 
: lección profesionales. El primero, de aptitud, ha sido considerado - 


en un trabajo anterior; réstanos analizar el segundo, o sea, la 
ACTITUD que el individuo adopta frente a la profesión: es el fac- 


a apeconal. Ambas cosas son indispensables en el que EAS 


ze ser r tenidas en cuenta por el director, cuando su aga sea' el de - 
- orientador de los otros. Aptitud sin vocación es materia muerta de 


$ la que ningún rendimiento puede esperarse. Vocación sin aptitudes, 


dado caso que fuera auténtica, pronto moriría, ahogada por la serie 


- de fracasos que la vida iría acumulando de modo inevitable. Im- 
porta saber si estos dos factores se dan siempre juntos y en pro- 


) 


pos directa. sa Y 
La más elemental observación muestra que no. No en todo su- 
jeto, dotado de cualidades sobresalientes para una determinada pro-. 


fesión, se encuentra el fervor y el entusiasmo para el ejercicio de 
esas cualidades dentro de su profesión; tampoco la existencia de 
una vocación decidida supone cualidades extraordinarias. Unas y 
tras deben E y en esto consiste, sin duda, la labor más 


32327 3 


PAN $ P/ César Vaca 


fesiológico cualquiera, y a cuya actuación hay que añadir siempre 
un comentario lastimoso. ¡Qué lástima, decimos, que ese hombre 
no trabaje con más entusiasmo, con lo que pudiera ser si quisiera! 
Y la vida para él transcurre monótona y estéril, porque ese entu- 
siasmo no ha llegado a prender en su alma. De donde pudiera ha- 
ber salido un creador, no sale más que un vulgar mercenario. Ín- 
dividuos a quienes vemos a diario ser sobrepasados por otros, peor 
dotados, pero con vocación decidida de triunfo. De. otros extraña- 
mos que, conocidos sus cortos alcances, con defectos que .neutrali- 
zaban gran parte de sus esfuerzos, han llegado a destacar en su 
vida profesional. Nuestro juicio, en realidad, no tiene por qué ex- 
trañarse: éramos inexactos, porque no habíamos ponderado todos 
los elementos de que consta la disposición profesional; habíamos 
prescindido de la vocación. | 


Aptitudes y vocación tienen una mutua influencia. Es muy fácil 
despertar la vocación en quienes, a poco que se esfuercen, encuen- 
tran la compensación alentadora del éxito. Una vocación fervorosa 
improvisa capacidades inexistentes o perfecciona hasta lo sumo las 
poseídas. La vocación es algo indispensable que es preciso provocar 
en las almas. Debe exigirse antes de emprender un camino en la 


vida; hay que hacerla rebrotar cuando se ha apagado o no es po- 
sible ya retroceder. 


Más que un estudio sistemático de la vocación, vamos a limitar- 
nos a hacer algunos comentarios a propósito de lo dicho por di- 
versos autores acerca de este tema tan sugeridor siempre. Los co- 
mentamos a todos, profanos y escritores ascéticos, dando la prefe- 

rencia a aquéllos. Primero, porque presumimos que para nuestros - 
lectores serán mucho más desconocidos los primeros que los se- 
gúndos; además, por llevar a la práctica algo apuntado en otro 
lugar, de espigar en el campo de la psicología todos aquellos datos 
y observaciones de las cuales pudiera hacerse alguna aplicación prác- 
tica en la ciencia de la dirección de espíritus. Según indicábamos 
arriba, en dos sentidos son aprovechables estas observaciones: como 
análisis de la vocación del director, con lo cual completamos el es- 
tudio de la profesión iniciado; como conocimientos indispensables 
al director para resolver los múltiples problemas que en el confe- 
sonario se le plantean a propósito de las vocaciones religiosas. En 
lo que respecta a esta segunda parte, queremos incluir lo que sirva, 
no sólo para la vocación sacerdotal o religiosa en el varón, sino a 
la vocación de la mujer, caso cuotidiano para cualquier director de 
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almas. Por ello hablaremos casi siempre de vocación religiosa y no 
sacerdotal, por ser más genérico el significado y poderse aplicar a 
éste todo o casi todo de cuanto digamos para aquélla. Por último, 
creemos que toda la materia sobre la vocación puede encerrarse en 
tres capítulos, el primero de los cuales forma el asunto del presente 
trabajo: 1.” Concepto de la vocación, con la delimitación y distin- 
ción del mismo respecto a las otras vocaciones; dentro del mismo 
capítulo incluímos el examen del concepto «profesión», aplicado 'a 
la vida religiosa. 2. Análisis de los elementos vocacionales; es. de- 
- cir, qué partes del psiquismo integran de manera primordial la vi- 
vencia de la vocación. Y 3. Orientación vocacional; el director 
frente al poseedor de una vocación religosa. Dios mediante, en su- 
cesivos trabajos completaremos los dos últimos capítulos. 


CONCEPTO DE LA VOCACION RELIGIOSA 


Antes de comentar rada, parece oportuno expresar con toda cla- 
ridad lo que entendemos por vocación religiosa. Objetivamente con- 
siderada, por vocación entendemos el llamamiento divino o elección 
que hace Dios de una determinada persona para que sirva en el 
estado religioso, tal como entiende éste la Iglesia Católica. La ma- 
nifestación externa “de este llamamiento puede tener, y de hecho tie- 
ne. mil formas diversas, desde las puramente sobrenaturales y mila- 
grosas, hasta aquellas otras que no parecen más que una serie de 
circunstancias casuales y vulgarísimas que han llevado a tantos a 
la vida religiosa. Elección en sí misma gratuita, como gracia que 
es, sin que podamos achacar a causas humanas su origen. Dios elige 
a quien quiere y porque quiere, bueno o malo, rico o pobre, con 
capacidades de superdotado o de inteligencia mediocre. Subjetiva- 
mente, vocación es el convencimiento que tiene el individuo de ser 
llamado por Dios a la vida religiosa. Este segundo concepto subje- 
tivo es el que nos toca estudiar y analizar; el primero cae dentro 
del campo de la Teología, como un apartado de la magna cuestión 
de la predestinación. 

Cuando se habla de vocación a otro oficio o profesión, se en- 
tiende por tal la inclinación o simpatía sentida por el sujeto hacia 
el ejercicio de aquella actividad. En este caso no podemos hablar 
de concepto objetivo de la vocación; el fenómeno es exclusivamente 
subjetivo, sin que el que la sienta crea que nadie le llama al ejercicio 
de esa profesión. Pudiera ocurrir, sí, que alguno juntase un factor 


q 


y Ñ - + . ! tS pr ri PEN 


PAE Id : AR =P. César Vaca 


sobrenatural a su vocación y que creyese en la existencia de un 
llamamiento divino para una profesión que no fuera la religiosa ni 
sacerdotal. En un cierto sentido podría admitirse que el cristiano 
que busca las luces divinas para su elección de carrera y de activi- 
dad en la vida, como de medio importante en el camino de su sal- 
vación eterna, pospuestos todos los otros intereses de orden egoísta, 
llegaría a afirmarse en el convencimiento de ser destinado por Dios 
para una profesión y no para otra. Sin embargo, el concepto autén- 


“tico de llamamiento divino no se da más que en la vocación religiosa. 
En estas ideas coinciden, casi con identidad, los psicólogos y au-* 


tores. «Una vocación eclesiástica o religiosa es el don especial de 
aquellos, en la Iglesia de Dios, que siguen con pura intención la 
profesión eclesiástica a los consejos evangélicos» (1). «La vocación, 
dice Chleusebairgue, representa para nosotros una aspiración, cons- 
tante y activa, que se manifiesta también en el interés por aquel 
trabajo y.en el amoldamiento a las características propias de la 
vida de la profesión anhelada, de la que se siente parte. La vocación 
es estable, tiene cimientos hondos y la necesidad de renunciar a 
ella puede ser causa de graves trastornos en el equilibrio anímico 
del individuo. Lo más característico de*la vocación es su condición 


de «intrínseca», que la convierte en parte de la personalidad profe- 


sional» (2). Juzgamos innecesario acumular citas; no obstante, que- 
remos detenernos a examinar las ideas vertidas por Marañón sobre 
este tema, porque su examen nos servirá para desarrollar con más 
claridad nuestra doctrina. Están tomadas de su obra Vocación y 
Ética (3), aparecida hace algunos años (Madrid, 1935), y por ello 
no es el deseo de criticarlas lo que mueve nuestro comentario; se 
han hecho abundantes críticas a raíz de su publicación y no hay 
por qué volver sobre el tema en ese sentido. La opinión del ilustre 
médico es valiosa, por tratarse de un hombre de vocación neta y 
decidida por su profesión y por la influencia grande que su figura 
y su magisterio han ejercido y ejercen en la juventud estudiosa es- 
pañola. 

Para Marañón, vocación es «la voz, voz interior, que nos llaraa 
hacia la profesión o ejercicio de una determinada actividad» (4). 
«Es, ha dicho Pierre Termier, una pasión de amor. Por lo tanto, 


/ 


(1) A. VermEERSCH: The Catholic Encyclopedia. Vocation. XV, pág. 498. 
New York, 1912. 

(2) Orientación profesional. Barcelona, 1934, t. I, pág. 157. 

(3) Op. cit., pág. 27. 

(4) Ib., pág. 28. 
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una pasión que tiene las características del amor, a saber: la exclu- 
sividad en el objeto amado y el desinterés absoluto en servirlo» (5). 
Como vocación tipo, la que reúne estas cualidades en toda su pu- 
reza reconoce a la vocación religiosa: «La vocación más pura, la 
que en castellano y en todos los idiomas latinos representa, casi por 
antonomasia, a la vocación, es la de la vida religiosa.. Cuando de- 
cimos de un hombre o mujer que tiene «vocación», sin añadir para 
qué, todos entendemos que aspira a ingresar en un claustro o ser, 
cuando menos, sacerdote. Si su vocación es de militar o de médico, 
entonces hay que añadir «vocación militar» o «vocación médica», 
para que nos entendamos» (6). Por bajo de esta vocación están las 
demás, entre las que descuellan, constituyendo categoría excelsa, 
las de artista, sabio y maestro. Entre la vocación religiosa y las 
otras encuentra el autor citado diferencias esenciales: «La vocación 
religiosa pura no aspira a ningún premio humano, no ya material, 
sino a los de más elevada e ideal categoría; en tanto que el sabio, 
el artista o el maestro que renuncian al lujo, y, a veces, a la olla, 
por cumplir su vocación, aspiran, ciertamente, a algo más importante 
que todo esto: a la gloria..., pero no como el santo, en el otro mun- 
do, sino aquí, en el nuestro... Mas la diferencia esencial entre estas 
vocaciones y la religiosa es esta otra: las vocaciones de elevada ca- 
tegoría que hemos mencionado suponen una aptitud... En tanto que 
la vocación religiosa no requiere aptitud especial de ninguna clase, 
ni siquiera resistencia física particular. Cualquier ser humano, con 
estas o con las otras aptitudes, o con ninguna, puede ser santo; 
porque, basta para serlo la pura y única vocación. El santo sirve: 
a Dios, objeto universal, rezando, contemplando, extasiándose, tra- 
bajando, dejándose matar; para todo ello, sólo se requiere vocación; 
teniéndola, se puede alcanzar la santidad con el genio o con la sim-- 
plicidad, con el vigor físico o con la más misérrima salud» (7). 
Importa analizar estas afirmaciones, y. su análisis, como decíamos, 
nos servirá de guión para exponer nuestro propio pensamiento. 
Como la vocación es una inclinación al desempeño de una pro- 
fesión, partamos del concepto de profesión, aplicado a la vida reli- 


(5) Ib., pág. 29. 

(6) Ib., págs. 31 y siguientes. 

(7) He aquí, a guisa de ejemplo, la definición que da Schwitau de la pro- 
“ fesión: «La profesión, en su propio sentido, representa la actividad personal 
en que el individuo realiza su vocación o disposiciones especiales dentro de 
un trabajo elegido que determina su participación en la vida social y que 
le sirve de medio de existencia, además de valorarle positivamente para la 
economía del país». (Cit. por Chleusebairgue, op. cit., t. l, pág, 15.) 
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“giosa. Dos ideas fundamentales integran este concepto: la profesión 
es una actividad personal, que desempeña una función social. Y para 
que la definición sea completa y aplicable a lo que hoy entendemos 
por profesión es preciso añadir algunas notas más: que la función 
social sea permanente; que la sociedad retribuya al profesional por 
su trabajo, con lo que aquél se forma un fin de sostenimiento de su 


“vida gracias a esta actividad; y que la citada actividad pueda ser 


ejercida duraderamente por el profesional (8). 

Todas estas notas creemos se incluyen en el concepto de profe- 
sión. Actividad personal: y por ello no puede llamarse profesional 
a la actividad desarrollada por'una máquina, aunque rinda servicios 
de verdadera función social, como puede ser el teléfono o el auto- 
móvil. Ha de cumplir una función social (9), y no es profesión la 
actividad privada cuyo fruto no se vierte en la sociedad o no cubre 
una necesidad que la órganización social impone. Esto incluye la 
existencia de la sociedad como algo organizado y de lo cual el in- 
dividuo se siente miembro con comunidad de fines y de acción: 
«De la comunidad y para la comunidad, tal es la divisa de la profe- 
sión», dice muy bien Dunkmann (10). Por de contado que la ac- 
tividad ha de ser útil a la comunidad y que sólo en un sentido abu- 
sivo se habla de los «profesionales» del robo o del «sable». Estos dos 
son, como decíamos, las notas esenciales e .invariables de la profe- 
sión. Las restantes no nos parecen tan esenciales, aunque formen 
parte del concepto actual de la profesión. Son más bien característi- 
cas que concretan con precisión estas dos notas fundamentales. Que 
la función social sea permanente en la sociedad es una cualidad de 
la función, aunque sea cualidad necesaria para nuestro concepto 
cabal de la profesión; por eso no constituyen profesiones ni se lla- 


(8) «La profesión es simplemente una «función» y cierta función del 
todo (de la comunidad), no -del individuo.» (Dunkmann: Die Lehre vom Beruf. 
Berlín, 1922, pág. 190.) ; 


(9) Op. cit., pág. 192. 

(10) Esto no está muy claro. Una cosa es el sacerdote, dando satisfacción 
a la religiosidad del pueblo, y entonces llena una necesidad social; es decir, 
desempeña una función social en un sentido que llamamos sociológico, y otra 
muy distinta es el sacerdote que, en nombre de la sociedad, hace el sacrificio 
y ora por ella, cumpliendo la misión sobrenatural que la comunidad tiene 
con relación a Dios. En el primer caso, el sacerdote es un «funcionario» que 
puede ser subvencionado hasta por un Estado liberal o ateo tolerante, pero 
no se distingue del sacerdote católico, del pastor protestante o del bonzo; el 
segundo caso supone una visión de la sociedad a la luz de la fe, y ese papel 
sólo puede ser llenado por el sacerdote de la única verdadera religión: la 
Católica. En el primer caso sólo son funcionarios, y, por consiguiente, profe- 
sionales, los sacerdotes que ejercitan su cargo «oficialmente», los reconocidos 


como pastores de almas por la sociedad o el Estado; en el segundo lo son - 


todos los sacerdotes y religiosos. 


y 


- ¡man profesionales los servicios creados en momentos críticos anor- 


E 

males, como en la guerra, en los cuales, sin embargo, se cumplen ; y 

las otras condiciones; distinguíamos perfectamente al «alférez pro- pr 

4 -visionals- del «profesional»; es decir, no es profesión el volumen 263 
desmesurado que toma el ejército en tiempo de guerra. Las otras 
E: notas especifican la actividad personal: que haya una compensación : S 
3 económica a la prestación del servicio, y por eso distinguimos al E 
3 deportista aficionado del profesional. Y, por último, que la actividad ¿3 
3 sea ejercida de una manera duradera por el profesional, y con ello % za 
4 -se descartan de entre las profesiones el desempeño de cargos políti- de 
4 cos, que reúnen, por lo demás, todas las restantes características. La — 
3 sociedad puede transformar en profesiones alguna de estas activida- NO 
A des, como ha ocurrido, por ejemplo, con la función judicial, hoy Pd 
E profesión, y que no lo fué en otros tiempos, y con mil otros puestos 
É y cargos de la organización social; de igual manera pudiera conver- al 
tirse—¿y quién sabe si no fuera de desear?—en profesión la fun- eo 
3 ión de gebernador o de alcalde. 3 
4 Estas características de la profesión exigen en el profesional la . SE 
E existencia de las dos cualidades que constituyen el núcleo de la in- ' ss 
$e vestigación psicotécnica: la aptitud y la vocación. La profesión, en 3 
1 cuanto función social, exige la capacitación del sujeto que ha de E 
E desempeñarla: aptitud, en cuanto actividad personal, que en ella en- BE 
4 cuentre el individuo satisfacción en el trabajo: vocación. A 
E Z Aplicando todo esto a la vida sacerdotal y religiosa, afirmamos ; ES, 
que el sacerdocio es una profesión, por reunir sus dos cualidades ES j 
É esenciales. Ambas están perfectamente señaladas en la definición dada Mes 
Es por San Pablo del sacerdote: «Oranis namque pontifex ex homini- A 
3 bus asumptus, pro hominibus constituitur (Haeb, 5, 1): «El sacer- . den 
E dote, elegido entre los hombres, se le hace en beneficio de los hom- =$] 
É- bres.» Una persona, que ejerce una función para la comunidad. E 
SW Sin embargo, ya se dibuja aquí una diferencia fundamental, mar- a pe 
cada en las palabras que añade el Apóstol en su definición: «In ¡is de 
quae sunt ad Deum», «en las cosas referentes a Dios». El fin di- ds 
3 recto de todo otro ejercicio profesional es la sociedad, en el sacer- de 
3 docio es Dios. El sacerdote obra en nombre de la sociedad, mas no E pel 
23 para en la misma sociedad. sino en otra realidad más excelsa, en A 


] 
. 
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Dios. Su profesión incluye la existencia de lo sobrenatural. ¿Qué $ 
consecuencias se siguen de esto? He aquí algunas. ; h 
Primera. La extensión del concepto de profesionalidad a toda a 
clase de religiosos y de religiosas. Efectivamente, en un sentido es- 
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trictamente sociológico de la profesión, sólo serían profesionales los 
sacerdotes seculares, en cuanto, por la cura de almas y el ministerio 
parroquial, desempeñan una función social, la función ' religiosa. 
Las corporaciones religiosas serían profesionales sólo en cuanto asi- 
milaban su actividad a la del clero secular, tanto más alejadas de lo 
profesional, cuanto más restringida fuera su acción social religiosa, 
hasta llegar a las órdenes contemplativas a las que habría que ne- 
gar su sentido profesional. No hablamos de las otras actividades des- 
arrolladas por ciertas corporaciones religiosas, como la enseñanza, 
el cuidado de enfermos, étc., a las que se puede aplicar el concepto 
de profesionales, pero no en el sentido sacerdotal, sino como educa- 
dores, enfermeros, lo mismo que son profesionales los seglares. Pero, 
aceptado el sentido sobrenatural del sacerdocio, como una obliga- 
ción que la sociedad tiene respecto al Creador, es profesional todo 
sacerdote, por oculto y encerrado que viva, siempre que ejercite su 
ministerio (11). Y son profesionales las religiosas contemplativas 
que realizan también una función social-sobrenatural, cuando oran 
por los que no lo hacen y obtienen de Dios las gracias que benefi- 
cian a la sociedad. Y es que el sacerdocio no puede ser definido como 
una función social, dando a esta expresión un sentido puramente 
sociológico, humano. Podemos decir con toda exactitud que' el sacer- 
dote, en el ámbito estrictamente sociológico, tiene una función so- 
cial, pero no es una función social. Solamente elevándonos a consi- 
derarle a la luz del criterio sobrenatural podemos llamarle una fun- 
ción de la comunidad. Hablar, por consiguiente, del sacerdocio en 
puro sentido sociológico, es truncar su concepto, dejarle incompleto 
y sin lo que le es más esencial. En el olvido de esta distinción radica 
el confusionismo que origina tantas polémicas y hace decir tantas 
simplezas acerca de la utilidad de las «monjas de clausura». Si lo 
sobrenatural no tiene intervención en la vida del hombre y la socie- 
dad no tiene una obligación que cumplir con Dios, están de más las 
contemplativa, pero también lo estarán el predicador, el párroco, 


el confesor y el catequista y todos los sacerdotes como tales, puésto 


que no hacen otra cosa que repartir lo sobrenatural de una forma o 
de otra. Pero si lo sobrenatural existe y forma parte de la vida 
privada y de la social, es decir, si se mira al hombre en un sen- 
tido cristiano, tan justificada está la existencia de la contemplativa 
como la de la misionera o la de la hermana de la caridad. 
Segunda consecuencia. Teniendo la profesión sacerdotal o reli- 


(11) Exámen de ingenios para las ciencias. Cap. IX. 
mi 
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giosa una función social, se requerirá en el sujeto que la ejercite 
una «aptitud» correspondiente a su cargo. Sobre esta conclusión y 
sobre la siguiente hemos de insistir dentro de poco. 


Tercera y última consecuencia. Que al existir en la profesión 
sacerdotal una realidad más que en las restantes profesiones—en 
ellas sólo hay el individuo y la sociedad y en ésta está también 
Dios—, hemos de darle alguna intervención en el despertar de la 
vocación. Y como Dios es lo primero como realidad y lo último y 
definitivo como fin, y su providencia es la ordenadora directa de lo 
sobrenatural, sobrenatural ha de ser la elección de los sujetos para 
el sacerdote o la vida religiosa. La vocación religiosa será, por lo 
tanto, de orden sobrenatural. La sociedad, en cambio, que, diga lo 
que quiera Durhaim, no tiene realidad distinta del conjunto de sus 
miembros, ni hay un alma social ni un espíritu social, como entes 
distintos, no puede influir directamente en el sujeto como causa de 
vocación. 

No es necesario detenernos a comprobar cómo las otras notas 
—permanencia de la función social y desempeño duradero por parte 
del profesional—se dan en el sacerdocio. Tan sólo una distinción en 
lo que se refiere a la retribución económica. Lo sobrenatural no es 
capaz de tasación; no existe equivalencia con los valores humanos. 
Por eso la comparación formal de ello con un valor económico su- 
pone un pecado de simonía, y lo que se paga al sacerdote tiene un 
concepto de limosna, de contribución de parte de los fieles al sosteni- 
miento de sus ministros, pero nunca con el mismo sentido contrac- 
tual de las otras profesiones, aunque se deba de justicia. 


Sentados estos principios, podemos analizar ya las afirmaciones 
de Marañón. Aceptamos que la vocación es pasión amorosa, y, por 
ello, desinteresada, sin más consideración ni espera de otro premio 
que el placer que produce su mismo ejercicio. Otras ventajas que, 
- después, puedan sobrevenir serán algo secundario que nunca el pro- 
fesional buscará en primer término, porque, el día que lo hiciera, 
habría mercantilizado su vocación, haciéndola perder pureza y ele- 
vación. De acuerdo también en señalar a la vocación religiosa el 
primer lugar, y en la que se da con tal pureza este desinterés, que 
el buscar utilidad económica a su ejercicio supone, ya lo señalába- 
mos, el crimen de simonía, y el pretender glorias o premios humanos 
es desnaturalizar y bastardear la profesión sacerdotal, que no busca 
más que a Dios y a las almas por Dios. 


Donde discrepamos de Marañón es en algunas de sus afirmacio- 
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nes a propósito de las diferencias entre la vocación religiosa y las. 
restantes vocaciones. En primer lugar, la diferencia ESENCIAL 

entre ellas no es, ni puede ser, más que una: que la vocación reli- 

giosa es de orden sobrenatural y las otras de orden humano. Lo 

decíamos 'al dar la definición de vocación, como llamamiento de 
Dios al alma: la vocación es una gracia, o conjunto de ellas, que, 

como todas estas realidades trascienden el orden humano, y ningún 
parangón admiten, ni siquiera con las llamaradas del genio del ar- 

tista o del descubridor. «Nec quisquam sumit sibi honorem, sed qui 

vocatur a Deo, tamquam Aaron» (Haeb, v. 1V). Con estas palabras 

zanja San Pablo la cuestión: NADIE es capaz de por sí, sino el 

llamado por Dios como. Aaron. En la vocación religiosa hay una 

influencia divina, directa, sobre el alma, y la voz interior sentida 

es una consecuencia de orden psicológico de la existencia de la vo- 

cación; hay, sí, percepción de la voz, pero hay una persona, una 

realidad externa, que emite esa voz: Dios. Mientras que en las otras 

vocaciones no existe este diálogo, es un simple monólogo del alma 

que siente brotar en sí misma la voz que la guía en una determinada 

dirección. Quizá un conjunto de circunstancias externas, el ejem- 

plo o el consejo de otros hombres con vocación semejante, hayan 

lado lugar a que la vocación despertase, pero nunca fueron ellos los 

que, de manera actira, eficiente, produjeron la vocación. De tal im- 

portancia es esto que su negación, supone la negación de todo lo 

sobrenatural, de toda la trama dogmática de la Religión Católica. 

No nos extraña que esto no haya sido visto por Marañón, que, a 

pesar de su juicio recto y desapasionado y de la ortodoxia de sus 

últimos libros, se nos antoja anda todavía por los «alrededores del 

castillo». ¡Qué pena de hombre! 


Por esta razón, si bien la vocación religiosa puede sér estudiada 
psicológicamente, la Psicología no agota todo lo que hay en ella, 
ni siquiera llega a lo esencial de la misma, que es de orden estric- 
tamente sobrenatural, teológico, aunque esto no caiga dentro del 
campo de lo experimental y sólo de ello podamos rastrear por las 
manifestaciones psicológicas que se nos ofrecen. Su verdadera com- 
prensión sólo puede dárnosla la fe. 


x 


A la mano se nos viene un asunto, atractivo por demás, pero 
cuyo desarrollo nos apartaría demasiado de nuestro objeto. Valgan 
sólo dos palabras. Se trata de las perpetuas controversias entre mé- 
dicos psicólogos o cualesquiera otros naturalistas, por un lado, y 
los teólogos por otro, cada vez que un fenómeno, propio de la cien- 


yu, 
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cia de unos, tiene algo que ver con la de los otros. Y los hay a 
cientos y cada día: fenómenos místicos, curaciones milagrosas, etcé- 
tera etcétera. Cualquiera de los dos contrincantes que se empeñe en 
explicar todo el fenómeno valiéndose de los criterios exclusivos de 
su propia ciencia, cometería un error criteriológico indisculpable. 
Porque, de la misma manera que con un criterio físico no puede ser 
juzgado un hecho biológico, ni con los principios fisiológicos tene- 
mos bastante para explicar otro psicológico, así es disparatado el 
intento de explicar un hecho místico con un criterio psicológico. 
Ya advertía este peligro muy bien Huarte de San Juan: «Ninguna 
cosa hace mayor daño a la sabiduría del hombre que mezclar las 
ciencias, y lo que es de filosofía natural, tratarlo en la metafísica, y 
lo que es de la metafísica, en la filosofía natural» (12). Explíquese 
lo físico con la Física y lo psicológico con la Psicología, pero cuan- 
do llegue la hora a la Mística, no se cambien las reglas, y admitan 
los mismos sabios que niegan al fisiólogo capacidad para juzgar a 
la Psicología, que ellos también son incapaces de juzgar a lo sobre- 
natural, si no es con sus peculiares principios. Pues esta verdad, 
tan de puño cerrado y tan manifiesta, se ve cada día olvidada, 
dando origen a toda clase de confusionismos y tergiversaciones. 


Perdónenos el lector este extraviarnos del camino y volvamos a 
seguir la crítica de las ideas de Marañón. Dejábamos sentado que 
la diferencia esencial entre la vocación religiosa y las restantes vo- 
caciones no es la que el autor señala, sino la de que pertenecen a 
órdenes diversos. Pero es que ni como accidental podemos admitir 
la diferencia propuesta. Para Marañón. se diferencian entre sí por- 
que unas suponen aptitud y la, nuestra no, ya que -«cualquier ser 
humano, con estas o con las otras aptitudes, o con ninguna, puede 
ser santo». Y prueba de que es ésta una idea muy pensada del autor 
es que la vuelve a repetir, poco más adelante: «Hay, pues, una-voca- 
ción por antonomasia, que es la vocación religiosa, expresión pura 
del amor hacia un objeto específico y altísimo, que nos arrastra 
a servirle por encima de todo lo demás, y para la cual no es nece- 
saria aptitud alguna» (13). Hay en estas afirmaciones un confusio- 
nismo entre la vocación de santidad y la vocación religiosa. Para 
la primera, efectivamente, no es necesaria aptitud especial, mejor 
dicho, todas las aptitudes son buenas, porque en todas las circuns- 
tancias de la vida y en cualquier medio o condición social en que 


(12) Op. cit., pág. 48. 
(13) San Mateo, v. 48. 
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ésta se desenvuelva, puede y debe buscarse la santidad, según aquello 
del Evangelio: «Sed perfectos como lo es vuestro Padre celes- 
tial» (14)., que está dicho para todos, religiosos y laicos. En este 
sentido todo cristiano tiene una vocación de santidad: «La voluntad 
de Dios es vuestra santificación», dice también San Pablo (15), en- 
tendiendo la palabra santidad en el sentido de la realización de cada 
vida del modo imás perfecto posible, en unión íntima y absoluta con 
la voluntad de Dios, bién que no se llegue después a constituir mo- 
delos que ofrecer a la veneración de los fieles en los altares. Sería 
ya discutible y personalmente tenemos la opinión de que para llegar 
a santo, en el sentido estricto de la palabra, es decir, canonizable, 
hacen falta cualidades especiales que no todo el mundo tiene; apar- 
te de gracias especialísimas de orden sobrenatural, casi nos atreve- 
mos a afirmar—y es asunto que creemos de gran interés y de con- 
secuencias prácticas dignas de atención, pero que confesamos no 
tener bastante estudiado—que en el santo hay una personalidad de 
cualidades sobresalientes, primera gracia ya de orden natural, que 
le hace destacar de entre los demás. Mas en lo que se refiere a la vo- 
cación, no de santidad, sino a la vocación religiosa, la aptitud es 
tan indispensable como para otro oficio o profesión cualquiera. Por- 
que ya hemos demostrado que la vida religiosa, y principalmente 
el sacerdocio, son una profesión y, por consiguiente, no puede ser 
desempeñada sino por aquellos que tengan capacidades para ello. 
Para ser ordenado de sacerdote es preciso cursar una serie de estu- 
dios, y no precisamente de los más fáciles; la cura de almas y el 


ministerio parroquial exigen una cierta medida de conocimientos, 


resistencia física y cualidades especiales. En lo que se refiere a las 
corporaciones religiosas, las de vida activa piden de igual modo 
capacidades en sus individuos en' conformidad con el fin peculiar 
de cada una. Y en las de vida estrictamente contemplativa, desde el 
momento que se prescribe, a cuantos formen parte de la corporación, 
la práctica de ciertas reglas y de un método de vida propio, supo- 


nen la existencia de las aptitudes precisas para sobrellevarlas. Cierto' 


que existen órdenes religiosas en las cuales se da poca importancia 


a la salud o a otras cualidades, y la Iglesia dispone sabiamente esto, 


a fin de que puedan realizarse así vocaciones religiosas que, de 
otra manera, nunca llegarían a verse satisfechas; pero esta tole- 
rancia tiene un límite, por bajo del cual no son admitidas las voca- 


( 


(14) Math., v. 48 
(15) la Tes., IV, 3. 


AS 


La Vocación RELIGIOSA 13 


ciones en ninguna parte. Hasta tal extremo es esto cierto, que la 
legislación eclesiástica pone como señal indispensable y comproba-' 
dora de la auténtica vocación la existencia de la idoneidad o aptitud, 
y cuando ésta no se da, se considera que no hay verdadera vocación, 
porque Dios no puede pedir cosas contradictorias. En el Canon 973 
del Código de Derecho Canónico, apartado tercero, se manda al 
obispo que «a nadie confiera las órdenes sagradas sin que, con ar- 
gumentos positivos, se halle moralmente cierto de su idoneidad ca- 
nónica; de lo contrario, no solamente peca gravísimamente, sino 
que se expone al peligro de participar en los pecados ajenos». Y 
entre las condiciones que el Canon siguiente cuenta como constituti- 
vas de esa «idoneidad» se señalan éstas: «Costumbres en conformi- 
.dad con el orden que ha de recibirse y ciencia suficiente.» Y lo 
mismo se dice para los novicios al tiempo de hacer su profesión re- 
ligiosa: «Terminado el noviciado, dice el Canon 571, 2, si se juzga 
idóneo al novicio, admítasele a la profesión, y si no, expúlsesele». 
Es, por lo tanto, necesaria la aptitud para la vocación religiosa, y 
no lo es para la vocación de santidad, que, en efecto, puede conse- 
guirse en cualquier estado de la vida y por todo género de personas. 
Nos' hemos detenido quizá excesivamente en esto, porque estamos 
defendiendo con ello el fin que pretendemos con estos trabajos. ¿A 
qué molestarnos en hacer el estudio psicotécnico de la profesión sacer- 
dotal si no es necesaria una aptitud especial? 


Bien que no como esencial, encontramos algunas diferencias que 
creemos conveniente señalar entre la vocación religiosa y las otras 
vocaciones, diferencias no señaladas por Marañón, al menos de ma- 
nera clara. Surgen esas diferencias del hecho de que la vocación sea 

"pasión amorosa. Porque en unas el amor tiene como objeto la misma 
profesión, mientras que en la religiosa el objeto del amor es Dios, 
y sólo de manera indirecta la profesión. Es decir, que la profesión 
y su ejercicio tienen en la vocación religiosa el carácter de medio 
y en las otras lo tienen' de fin. Quien se hace religioso o sacerdote 
lo hace llevado del amor a Dios; a El busca exclusivamente, y si 
abraza la vida religiosa o sacerdotal, lo hace sólo en cuanto ello cons- 
tituye el medio mejor para llevar una vida entregada totalmente a 
ese amor. El abrazar aquel estado por amor o simpatía del mismo, 
por el agrado que pudiera sentirse en el ejercicio de la vida pastoral, 
en la predicación o de cualquiera otra actividad practicada por los 
religiosos o sacerdotes, indicaría una vocación imperfecta, incluso 


desordenada. 
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No ocurre lo mismo con las otras profesiones. Lo que atrae más 
al artista o al pedagogo o al médico, no es puramente el arte, ni el 
fruto reportado con el ejercicio de su actividad, aunque ese fruto sea 
la misma gloria, ni las inteligencias o las almas forjadas con su tra- 
bajo, ni la salud de los enfermos. Lo que buscan todos estos profe- 
sionales es, más bien, el acto mismo de ejercer su oficio, el acto 
de crear la obra de arte, el ejercicio de enseñar o los momentos en 
que el médico reconoce a sus enfermos, sienta un diagnóstico, for- 
mula el tratamiento adecuado y comprueba, después, los buenos re- 
sultados del mismo. Esto es lo que más los atrae, y cuanto mayor 
satisfacción encuentran en este trabajo, más decidida demuestra ser 
su vocación. Hasta tal extremo es esto así que, para el médico ena- 
morado de su profesión, o para el pedagogo que lo esté de la suya, 
el enfermo que ya no lo es, o el alumno que abandonó su disciplina, 
a pesar de ser creación suya, pierden interés para ellos. Y si a éstos 
les diesen la misma gloria y los mismos frutos, sin necesidad de 
dedicarse a su profesión, no los querrían. En cambio, el religioso 
que vive retirado en su celda y el sacerdote que se fatiga en la vida 
pastoral, o la hermana de la caridad que vela a sus enfermos, hacen 
todas estas cosas con gusto, porque saben que agradan a Dios en 
ellas y cumplen así su voluntad, no por el placer que encuentren en 
el mismo ejercicio de la actividad. No decimos que ambas finalida- 
des no anden entreveradas y que en el médico no exista el amor a 
la ciencia y a la salud del enfermo y en el sacerdote el gusto de dirigir 
almas o en predicar, pero sí que el motivo formal es el que apun- 
tamos. : : 


Por último, vamos a considerar lo que pudiéramos llamar venta- 
jas de la vocación en general. «Toda profesión aceptada, dice Guyau,' 
puede definirse psicológicamente como un conjunto de sugestiones, 
constantes y coordinadas, que nos llevan a obrar en conformidad con 
una idea o tipo general, presente a nuestro pensamiento». Su- 
pone, por consiguiente, la vocación un encuadramiento de la vida, 
que se verá, desde su aparición, fijada por ése conjunto de influen- 
cias que emanan de la profesión y que la obligan a plegarse a ella. 
Este hecho tiene una trascendencia inmensa con relación al equilibrio 
de la vida espiritual y psíquica del individuo. El hombre, sobre todo 
en su juventud, tiene su vida orientada hacia una visión de porve- 
nir; el pasado no tiene emoción para él, ni le presta apoyos para 
su presente. Sólo el viejo tiene en su pasado algo que llena de con- 
tenido su presente; cuando el porvenir se le ofrece como una conti- 
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- nua decadencia y ve que su vida ha sido ya trazada y realizada, sin 
posibilidad de corrección, descansa en los recuerdos, Y el presente 
necesita de un sostén en lo porvenir o en lo pasado. La vida concen- 
trada en el presente necesita de amplitudes hacia adelante, o de rea- 
lidades hechas. En la juventud el pasado no ofrece emociones; es 
la vida que se está haciendo, insatisfecha siempre con lo que tiene y 
con lo ya realizado, para lanzarse, en brazos de ilusiones, hacia em- 
presas de más enjundia. Pues bien; cuando ese porvenir no tiene 
una definición, el alma joven es como un náufrago del tiempo, per- 
dido sobre la tabla de su presente, en la inmensidad del correr de 
la vida; es como un hilo que pende suelto en el vacío. La vocación 
es la definición del porvenir, es el hilo que queda definitivamente 
sujeto, es el horizonte del futuro que se contempla limpio, disipadas 
las brumas; el náufrago ha encontrado un bajel. En el momento 
crítico de la juventud, en que todo son anhelos vagos e inquietudes 
indecisas del espíritu, la vocación es el hallazgo de 'la senda clara 
y segura. Cuando la vocación falta, dejando el porvenir en la in- 
certidumbre, el alma se siente presa de mil problemas e inquietudes. 


No apuntamos todo esto por el mero afán de hacer unas cuan- 
tas frases. Es que ello nos explica en gran parte el desasosiego espi- 
ritual de la juventud, femenina sobre todo. No hay director espiri- 
tual que no tropiece a diario con este problema, Para el varón casi 
podemos afirmar que no existe; por eso las crisis espirituales en él 
adoptan un tipo diverso. El varón tiene pronto resuelto el campo 
de actividad en que ha de desenvolver su vida; apenas asoma a la 
adolescencia, se encuentra ya dirigido por el camino de la carrera 
elegida, y, si la elección se ha hecho de manera acertada, descar- 
tadas de un golpe muchas de las incertidumbres que le pudieran 
atormentar. Porque, además, el trabajo es el destino del varón; 
el cultivo de sus facultades y la colaboración en la vida común 
llenan la mayor parte de su vida; el hogar no es el todo para él. 
Por eso una vocación profesional es la casi plenitud de su vida. 
No sucede lo mismo con la mujer, en la que el porvenir está, duran- 
te mucho tiempo, resumido en un interrogante angustioso que no 
puede resolver por sí misma. Porque el trabajo o una carrera uni- 
versitariá no constituyen vocación suficiente para llenar el alma 
femenina. Su vocación auténtica es la maternidad, el hogar, a lo 
que se siente inclinada por una tendencia doble, biológica y espiri- 
tual. Pero ese hogar y esa maternidad son inciertos; no sabe si el 


matrimonio llegará para ella. Por eso la inquietud de esta falta de 
/ 
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objetivo en la vida va atormentando, cada vez con mayor acucia- 
miento, a las jóvenes, que ven transcurrir sus años en la soltería. 
Un noviazgo viene a fijar el porvenir en la mujer, con la misma ' 
seguridad que la elección de carrera en el varón. La vocación reli- 
giosa, que sublima la tendencia maternal—por algo las religiosas 
suelen llamarse «madres»—, aun en el caso en que de momento no 
pueda llevarse a la práctica, produce los mismos efectos saludables. 
En cualquiera de los dos casos es el porvenir que ha quedado escla- 
,recido, la vida entera que ha adquirido una orientación definida. 
Porque la vida de la solterona es cuadro que aterra generalmente a 
la joven, a pesar de cuanto pueda poetizarse sobre él; y la vocación 
religiosa, como refugio, ni las atrae ni tiene poder de fijación sufi- 
ciente; necesita tener un origen divino que las llene el alma de luz. 


Al director espiritual está reservado dar algún remedio a las 
almas en estos momentos difíciles y ver en la falta de solución del 
problema de la vocación la fuente de muchas intranquilidades que 
suelen aparecer desfiguradas como originadas por otras causas. La 
vida interior, intensamente vivida, con todas las realidades magnífi- 
cas que encierra, dando a la vocación de santidad que todos tenemos 
la categoría de finalidad a toda una vida, es lo único que puede ser 
ofrecido a las almas en estos casos y lo que puede satisfacerlas ple- 
namente. Cierto que, cuando esta vida interior se desarrolla pujante, 
suele terminar en la vocación religiosa, y que, cuando ésta no llega, 
el problema continúa siempre latente. En muchos casos resultaría 
fácil producir de un modo artificiál, por decirlo así, algo equiva- 
lente a la genuina vocación religiosa, capaz de llevar a esa joven 
al convento. No son pocas las religiosas que así se han hecho, 
quizá una vocación tardía auténtica viene a completar y hacer firme 
la resolución tomada sin base suficiente. No somos partidarios de 
este sistema y con más detenimiento hemos de exponerlo cuando 
tratemos de la orientación vocacional. Creemos más bien en la po- 
sibilidad de hacer de la vida de apostolado seglar, tan necesaria y 
fecunda en resultados hoy, ese algo que llenede finalidad las vidas. 
Hay que enseñar a las jóvenes a encontrar en el amor de Dios la 
realidad que colme sus anhelos, y en la esperanza de su salvación 
y la posesión de la eternidad feliz, la fijación del hilo de su vida. 
Pero tenemos enfrente de esta solución la mentalidad moderna con 
su sentido de la vida enteramente pagano, que busca la satisfacción 
inmediata del placer, el goce de los instintos, y pretende imponer 
los llamados «derechos del amor», con cuyas ideas, una propaganda 
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en absoluto materialista ha cargado de sensualidad el ambiente de 


la sociedad actual. Esta es la causa de la corrupción de las costum- 


bres en la mujer moderna, por lo menos una de las más poderosas; 
la mujer quiere casarse a toda costa, y, convencida de que el marido 
ha de «pescarse», utiliza toda clase de armas: la primera, el des- 
pertar del deseo sexual en el otro sexo; de ahí el seguir todos los 
atrevimientos de las modas; de ahí la objeción que escuchamos siern- 
pre en sus labios: «Padre—oponen inmediatamente a los consejos 
de una vida más austera y ajustada a las normas cristianas—, estoy 
convencida de que 'no está bien esta libertad de costumbres que llevo; 
mi asistencia a ciertos bailes, espectáculos, etc.; pero, si así no lo 
hago, me aislaré, y ¿cómo casarme entonces?» En el fondo late siem- 
pre un anhelo de vocación, el ansia de encontrar una finalidad a 
la vida. : 

De otras ventajas de la vocación podemos sentirnos dispensados 
de hablar, por haber sido comentadas desde siempre. La satisfacción 
que pone en el trabajo, el alivio que presta a las ingratitudes y sin- 
sabores anejos a lo rudo de la pelea de la vida, el estímulo creador 


a que da lugar. Es pasión de amor y siempre es,una gran verdad 


la sentencia agustiniana: «Qui amat non laborat». No hay trabajo 
para el amor. 


Dr. ANTONIO SANCHO 


Magistral de Palma de Mallorca : 


Por el camino de la ascética subimos a Dios. El camino es es- 

_ trecho, empinada la cuesta. El término es la visión intuitiva de Dios, 
un amor consumado y beatífico, un gozo lleno. Entre la tierra y el 
cielo, en la cima de la cuesta, y antes de la bienaventuranza eterna, 


- hay a veces un ósculo de Dios, una comunicación especial de luz, 


amor y gozo por parte del Altísimo, una contemplación rayana a la 
visión por parte del alma, una unión íntima entre el Hacedor y la 
criatura. Es como una anticipación del cielo. Y esto es la vida mís- 
tica en su sentido rigurosamente teológico. A ; 
Todas las religiones que confiesan la existencia personal de Dios 
y la personalidad humana, aún más, hasta algunas escuelas panteís- 


tas, hablan de mística. El budista se esfuerza por sumergirse en el : 


Nirvana, el gran vacio; y, en general, las sectas del Oriente tienen 
sus escuelas de misticismo y sus prácticas de ruda ascética para 
llegar a la unión con Dios. En el Congreso Misional del año 1932, 
el P. Thauren creyó oportuno llamar la atención sobre estas almas 
del gentilismo que buscan a Dios, y rezan, y se sacrifican para al- 
canzar a su modo la unión mística. 

Prescindiendo de casos excepcionales—misterios de santidad que 
Dios puede conceder o negar, según sus secretos designios—, las 
falsas religiones podrán tener deseos y prácticas de cierta ascética 
para subir hacia Dios; podrán tener cánticos que se llamen místicos; 
hasta podrán llegar a cierta suspensión de los sentidos que parezca 
un éxtasis (1); podrán tenér una apariencia de mística (2), pero la 
mística verdadera es la mística cristiana. 


(1) Los tratadistas modernos de Teología Mística, por ejemplo, Paulain, 
nos enseñan a discernir fisiológica y teológicamente estos éxtasis de los verda- 
deramente sobrenaturales. 


(2) «La mística extracristiana, es decir, ciertos fenómenos de la vida 
religiosa fuera del Cristianismo, que ofrecen parecido con ciertas manifesta- 
ciones de la mística cristiana, son algo exclusivamente psicológico. La mística, 
que está fuera del cristianismo, carece de la unión con Cristo y, por consi- 
guiente, le falta, en general, el principio de la auténtica vida mística.» Anselm 
Stolz, O. S. B.: «Theologie der Mystik», págs. 246-247. (Friedrich Pustet, 
Regensburg, 1936.) 
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Dios decretó que los hombres nos dirigiéramos a El por el ca- 
mino de Cristo; constituyó a Cristo en centro de la religión verda- 
dera y en centro único de la religión; las leyes de Cristo nos diri- 
gen, su gracia nos levanta y capacita para entrar en el cielo; Cris- 
to, en calidad de Sumo Sacerdote y Jefe de la humanidad redimida, 
nos lleva consigo al cielo, nos ofrecerá un día a la Trinidad augusta 
y nos introducirá en la vida íntima de Dios. 

Si ha de haber una anticipación del cielo en la cima del cami- 
no, ha de ser por medio de Cristo. 

Otto Karrer, en su moderna obra Das Religióse in der Menschhei 
und das Christentum, dice que el cristiano es todo de Cristo, y que 
Dios ha acentuado tanto este rasgo en nuestra fisonomía, que no se 
encuentra, ni siquiera falsificado, en las otras religiones. Es posible 
ser budista o hinduísta sin estar ligado a Buda o a Ramanuyo o a 
Ramakrishna, pero el cristiano forzosamente tiene que ser de Cris- 
do (3). Y el P. Juan Mir, al hablar no ya del cristianismo, sino 
de la Mistica divina (4), resumiendo lo que enseñaron autores de 


tanta valía como Santa Teresa, San Lorenzo Justiniano, San Ber- 


nardo, Alvarez de Paz y San Juan'de la Cruz, alude a la alianza 
que se celebra en la unión mística con Dios, y escribe: «Los espon- 
sales que anteceden a la mística alianza se celebran en una altísima 
visión de la beatífica Trinidad, en que las tres Personas hablan al 
alma, y le participan su ansiada visita.» Y prosigue: «Pero el con- 
trató espiritual ha de efectuarse entre el alma y el Verbo eterno; 
estos son los dos esposos que deben juntarse con entrañable amor 
para que el alma pueda exclamar: Mi vida Cristo es; vibo yo; no 
yo, sino Cristo. 

Hay muchos caminos dentro del cristianismo para llegar a Dios, 
hay muchas coronas en la gloria eterna, pero en todos los caminos 


(3). Ed. 2, pág. 169. (Herder, Freiburg im Breisgau, 1934.) Julius Tyciak 
en «Christus und die Kirche». (Friedrich Pustet, Regensburg, 1936), también 
escribe: «En la Encarnación del Verbo divino se realiza la irrupción vehemen- 
te de Dios en este mundo. Es el punto en que se funda la esencia del cristia- 
nismo. ¡Es Cristo Jesús! Es la irrupción de Dios en nuestro mundo y nuestro 
ascenso en Jesús hacia Dios. En Cristo nos atrevemos también nosotros a fran- 
quear el abismo que nos separa del Padre. Cristo es la faz del Padre vuelta 
hacia nosotros, y Cristo es también el rostro de la humanidad vuelto hacia 
el Padre. Cristo es el camino del Padre hacia nosotros y nuestro camino 
hacia la luz inaccesible del Padre. Jesús es el «Tú» que el Padre nos dice 
«y el «Tú» con que nosotros respondemos a Dios. Los Santos Padres ven en 


el Misterio de la Encarnación la unidad y comunión misteriosa, ontológica, 
entre Dios y el mundo.» : 


(4) El Milagro, lib. IL, cap. XV, art. 1, pág. 831. (G , 
Madrid, 1895.) Pp pag (Gregorio del Amo, 
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campea Cristo, y en la gloria Cristo es el luminar céntrico. Obvio es 
que las místicas bodas se celebren entre Cristo y el alma. - 


Valgá lo dicho para aclarar el concepto de la mística verdadera 


e introducirnos en la ciencia de los autores místicos. 
* * * 


Estos describen lo que sienten en la unión mística las almas pri- 
vilegiadas, o explican los grados que en ella suelen recorrerse, o se- 
ñalan el camino para llegar a tales alturas, o discurren sobre la esen- 
cia de la contemplación y otras cuestiones afines... 

Pueden multiplicarse las escuelas conforme a los caminos que 
conducen a Dios. Pero en un punto han de coincidir todas: en 
Cristo. 


Así como la unión mística es cristocéntrica, cristocéntrica ha de 


ser también la, ciencia mística. Esta nota genérica ha de encontrar- 
se forzosamente en todo misticismo digno de este nombre, y se en- 
cuentra destacada no ya en la mística luliana, sino en todo el in- 
gente Opus de nuestro gran polígrafo (5). 
Empieza el Libre de Contemplació con, esta distinción: De la 
alegría (6), y pregunta en los primeros capítulos cómo debe ale- 
grarse el hombre. Es el Introibo ad altare Dei de su misa. Y en ésta 
siempre tiene nuestro místico sobre el altar la santa Cruz, y la mira 
y la saluda y le canta endechas y la adora. Para él la cruz es el 
espejo en que vemos nuestra hermosura o fealdad. Si lloramos, so- 
mos bellosé si no, somos feos (7). Para él la cruz es el cebo que 
nos atrae como el halcón: vamos al martirio por amor, porque la 


figura de la cruz nos recuerda la gran Pasión y aciaga muerte del 


(5) La Cruz es el sol grandioso. que todo lo ilumina y calienta. «Avinent 
Senyor, vertuos, font de nieta!. Sentaetat e gloria e mercé sia coneguda a vos 
e atribuida; carenaxi com vos creás lo solell el mig del firmament per illu- 
minar e per escalfar la terra, enaxi volgués posar la sancta crou en la terra, 
per enluminar los cecs e per escalfar lo cor dels cathóliche.» Libre de Con- 
templació en Deu, t. 1, cap. XXXIl, núm. 25. 

(6) "12 Distincció: D alegre. | 

(7 Enaxí com la dona qui e mira en lo mirall pot ver en lo mirall la 
bellea e la legea de sa cara ni de ses faysons, enaxí, Senyer, lo vostre servidor 
con guarda en la creu, totes ses bellées e totes ses legées veu e aperceb en 
sí metex. Si tant es, Senyer, que jo: dementre guart en la creu, que mosulls 
sien plens de lagremes, e mon cor sia plen' d'amor e de devoció e de remem- 
brants de la vostra sancta passio, adoncs los meus ulls espirituals me veen 
em saben molt bell e molt nedeu. Mas si tant ses, Senyer, que jo dementre 
que estaré derant lo vostre gloriós altar e denant la sancta figura de la sancta 
creu, jo nom veg ab los uús espirituals mos ulls en plor, mon cor en amor 
en devocio e en remembrant de la vostra passió e de la vostra veurán mult 
vil e molt sutze e molt enlegeyt.» Libre de Comtemplació en Deu, t. IL, ca- 
pítulo 104, n. 28-30. 
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Salvador (8). Ve la cruz en los pájaros cuando vuelan, porque la 
dibujan con el cuerpo y las alas extendidas; la ve en los bajeles, 


hecha por los marineros. ; 

Y no es esto puta poesía, es profunda teología y mística acriso- 
lada. Ramón Lull no ve la cruz de los navíos como la vería un pro- 
fano, sino como la vería San Pablo: «Vemos, Señor, que los mari- 


neros hacen cruz del mástil y la antena para que la vela se hinche 
de viento y el viento los saque del piélago en que se hallan. Ben- 


dito seáis, Señor, que con vuestra cabeza y vuestros brazos y vues- 
tros pies hacéis la cruz..., por la cual salieron los creyentes de la 
esclavitud en que estaban encadenados» (9). 

Es flor purísima de teología paulina. Es la justificación real, efec- 
tiva, profunda, por la gracia de Cristo. 

Era necesario insinuar siquiera este púnto, porque es nota esen- 


.cial de la mística verdadera; y habíamos de destacarlo, como pri- 


mera nota genérica, en la mística luliana. Y también era necesario 
subrayarlo, aunque con rápida pincelada, porque algunos en hora 
menguada quisieron quitar al Beato esta nota tan saliente como bella. 

El P. Juan Mir nos pone sobre aviso en el manejo de autores 


legos en filosofía que escriben sobre mística. Cita a D. Juan Valera, 


que después de improbos esfuerzos para decir algo que sonara de 
Santa Teresa, se limitó a afirmar que la ¡Santa llegó a la cumbre de 
la metafísica y tuvo la visión intelectual y pura de lo absoluto, con 


lo cual rebajó a la gran doctora del Carmelo, en sentir'y con es- 


cándalo del P. Mir, al nivel de una doctora krausista. Algunos co- 
metieron un dislate parecido al tratar de Ramón Lull. Quisieron ha- 
cerle discípulo de ún sufí, dieron su mística como variante de la 
mística árabe. Bover, Probet y otros lulistas hicieron trizas tal teo- 


ría. Teníamos que recordarlo al estudiar la primera nota de la mís- 
tica luliana. 


> S ; 

(8) L'austor, Sényer, com es be maner, sempre que hom li mostra lo loure, 
sempre. es vé posar en la má dom. On, assó es exempli a nosaltres que uns 
posássem a martire per la vostra amor, sempre que la figura de la creu repre- 


senta a nostres ulls la vostra greu passio e la vostra 'angoxosa mort.» Libre de 
Contemplació en Deu, t. IM, cap. 109, n. 27. 


(9) «Los mariners veem, Sényer, que fan crou del arbre e de la entena 
per tal que la velas umpla de vent, e que 1 vent los traga del gran pélec en 
que son. On, beneyt siats vos, Sényer, qui del vostre cap e dels vostros bras- 
ses e dels vostros peus feés la crou adoce com murís, per la qual crou los 
feels crestians son exits de les greus cadenes en les quals eren encadenats 
en poder del demoni.» Libre de Contemplació en Deu, t. II, cap. 117, n.-3. 
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Concretemos más. : 

Dentro del cristianismo—dijimos—hay muchos caminos para lle- 
gar a Dios. Así también dentro de la mística cristiana hay muchas 
escuelas (10), que convergen en su género supremo. Recordemos tan 
sólo las altas cumbres: la escuela agustiniana, la de San Víctor, la 
benedictina, la dominicana, la franciscana, la carmelitana, la de 
Eckehart—atacado rudamente durante siglos entre nosotros todavía 
por Menéndez Pelayo y por el P. Mir, y rehabilitado. en los tiempos 
modernos (11). 

En tiempos de Ramón Lull ya se había sentido el hálito vigoroso 
de San Agustín, la escuela benedictina ya había reclutado numerosos 
adeptos con su principio sencillo y harto genérico de acercarse a 
Dios por la consideración afectiva, amorosa, de los misterios de 
Cristo, cuyos pasos seguía en el año litúrgico, regando con lágrimas 


(10) Para las diferentes escuelas y su desarrollo, cfr. P. Crisógeno de Je- 
sús Sacramentado, C. D. «Ascética y Mística», 1933. Cuarta parte: «Resumen 
histórico de Ascética Mística». 


(11) Los mismos alemanes, aun los grandes pensadores, le miraban con 
recelo y le condenaban todavía en nuestros días. En el moderno «Lexikon fúr 
Theologie und Kirche», editado por el Obispo Buchberger (Herder, Freiburg 
im Breisgau, 1931), M. Schmaus, a vueltas de grandes encomios, le tizna con 
una especie de colorido panteístico. 

Pero actualmente ha sidó reivindicado. En 1935 Lothar Schreyer publicó 
un libro con este título: «Die Gottesgeburt im Menschen - Gesprách um 
Meister Eckehart» (Friedrich Pustet, Regensburg). En este libro vindica (con 
textos del Maestro) el principio de «Dios en nosotros». La crítica recibió el 
libro cón grandes encomios: Entre otros, Josef Kihnel escribió: «El Maestro 
Eckehart es la cumbre del espíritu alemán. Es el titán de la fuerza de pen- - 
samiento. Dice mucho a favor de nuestra época el hecho de volver nueva- 
menie a él.» 

Precisamente a raíz de la publicación de este libro, en la crítica que ha- 
cíamos del mismo en «Studia» (Palma de Mallorca, año VII, pág. 192), recor- 
dábamos a nuestro Ramón Lull: «El Maestro Eckehart, el gran místico ale- 
mán, corrió una suerte semejante a la de nuestro Ramón Lull. Su potente genio, 
de valiente vuelo, fué blanco de vehemente discusión, sus doctrinas fueron 
tildadas de heréticas, y al abrir aún hoy los manuales de ascética y mística, 
en muchos aparece el Maestro Eckehart como panteísta. 

Pero no bastaron las acusaciones ni las erróneas interpretaciones para des- 
acreditar al dominico que tuvo por discípulos a místicos como Tauler y Suso, 
y que en tierras alemanas fué saludado como el representante genuino del 
espíritu racial. Como nuestro Doctor Arcangélico, también el Maestro Eckehart 
necesita crlosos defensores: que reivindiquen su honor y el lugar que le toca 
por estricto derecho en la historia de la «espiritualidad», depurando su re- 
cuerdo de todo «mito» deformador. 

El Dr. Josef Koch, en el número de marzo de 1935 de «Liturgisches Le- 
ben» (Berlín), termina .su artículo «Liturgie und Mustik: Die Liturgie bei 
Meister Eckhart» con estas líneas (pág. 94): «El Maestro Eckhart: vivió la 
liturgia de la Iglesia. Y ello es un hecho no poco importante. Puede influir 
en destruir el mito de Eckhart «librepensador», que pronuncia sus sermones 
dogmáticos y antidogmáticos con preferencia en el círculo de beguinas heré- 
ticas, y además atestigua que Eckhart era realmente lo que quería ser: un 
maestro de vida y no solamente un maestro para soñar.» 
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los caminos; y la escuela de San Víctor, que se gloriaba de ser la 
heredera de San Agustín, ya había intentado dar un cuerpo orgánico 
de ciencia mística. 5 : A 

Esto lo lograron entonces la escuela dominicana y la franciscana. 

Una y otra pusieron a contribución toda la disciplina de sus es- 
tudios y volcaron toda su ciencia teológica en la de la mística. Den- 
tro del bosque inmenso y amarañado de cuestiones abstrusas, difí- 
ciles, sutiles, numerosísimas, hay la luz viva de cada escuela que 
ilumina los senderos. 

Dijimos que la unión mística es como una anticipación del cielo. 
Añadimos ahora que es la corona del esfuerzo ascético. Por esto 
participa del cielo y de la tierra. Por esto las escuelas de mística 
perfectamente concebidas y organizadas iluminan la vida ascética 
con luces del cielo y luces de la tierra. 

Al discutir la nota esencial de la bienaventuranza eterna los to- 
mistas la colocan en la visión intuitiva de Dios y los escotistas en 
el amor consumado y satisfecho; es decir, la escuela dominicana 
destaca la facultad específica del hombre: el entendimiento; y la 
escuela franciscana destaca la facultad en que reside directamente 


el bien o el mal moral. Así la escuela dominicana quiere dirigir en . 


la vida no sólo los actos elícitos de la voluntad, sino también los 
imperados; quiere educar al hombre. Y la escuela franciscana carga 
el acento en la educación de la voluntad. Por esto en la unión mís- 
tica la escuela dominicana destaca la altísima y milagrosa contem- 
plación de Dios. Y la escuela franciscana da relieve a los ardores 
de amor. 


San Buenaventura, el- gran sistematizador de la escuela francis- * 


cana, el verbo del Patriarca San Francisco, en el ltinerarium mentis 
in Deum, opúsculo que el Canciller de París Juan Gerson apellidó 
opus immensum, obra inmensa, nos cuenta el origen de su itinerario 
místico. Treinta y tres años hacía que había muerto San Francisco; 
el Doctor Seráfico, a la sazón séptimo general de la Orden, quiso 
subir al monte Alvernia para buscar allí amor en la paz del espíritu. 


Mientras meditaba en la manera de subir el alma hacia Dios, vió 


un Serafín con seis alas, extendidas en forma de cruz. Y entonces 
comprendió cómo el espíritu de San Francisco había quedado absor- 


to en contemplación mística cuando años atrás tuvo la misma vi- 


sión (12.) Es la mística de San Buenaventura. Es la mística de la 


(12) «Cum: higitur exemplo beatissimi patris nostri Francisci, hane pacem 
anhelo spiritu quaerere, ego peccator, qui loco illius beatissimi post ejus transi- 
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- escuela franciscana: subir a la más alta cumbre del amor, y allí 
esperar la venida del Serafín. 

La escuela dominicana se esfuerza por levantar al hombre en- 
tero; y así espera un Querubín de luz. 

Pero hay que fijarnos bien: estos dos símbolos representan dos 
notas predominantes, no exclusivas. El Serafín también ve los es- 
plendores de Dios; el Querubín también ama. ) 

La escuela dominicana también sabe que Dios es caridad (13) 
y que la plenitud de la ley es el amor (14). La escuela franciscana 
también sabe que el entendimiento ha de unirse con Dios; preci- 
samente San Buenaventura, en la cuestión ya mencionada sobre la 
esencia de la bienaventuranza eterna, preludiando a Suárez y co- 
rrigiendo a los escotistas, afirmó que también era nota esencial la 
visión intuitiva de Dios. La escuela dominicana también sabe que 
el sujeto directo de la responsabilidad moral es la voluntad. La es- 
cuela franciscana tampoco olvida los actos imperados por esta facul- 
tad y ejecutados por otras potencias. La escuela dominicana y la 
escuela franciscana conocen las diversas moradas de la vida mística 
que describirá más tarde Teresa de Jesús; y los místicos de una y 
otra escuela podrán sentir el corazón herido o transverberado y la 
inteligencia inundada de luz. Estas son notas genéricas que se en- 
cuentran en toda mística cristiana. Lo específico es el relieve del 
Serafín o del Querubín; la importancia preponderante que se da 
a la voluntad o al conjunto global de nuestras potencias. 

- Cuando estas dos escuelas habían recogido lo más puro de las 
corrientes místicas y se dividían el dominio de las aulas en esta ma- 
teria, escribió Ramón Lull. ¿A qué escuela pertenece? 

Menéndez Pelayo (15) le apellida místico «a la manera de San 
Buenaventura y de los primeros discípulos de San Francisco». Pro- 
bet (16)—que, según Longpré, estudió más: detenidamente la mís- 


tum septimus generali fratrum ministerio, per omnia indignus succedo, conti- 
git, ut nutu divino, anno post ipsius beati patris transitum trigesimo tertio ad 
montem Alvernae tanquam ad locum quietum, amore quaerendi pacem spiritus 
declinarem, ibique existens dum mente tractarem aliquas mentales ascensiones 
in Deum, inter alia occurit illud miraculum, quod, in praedicto contigit loco 
ipsi beato Francisco, de visione videlitet Seraph alati instar Crucifixi. In cujus 
consideratione statim visum est mihi, quod visio illa praetenderet ipsius pa- 
tris nostri suspensionem ad eam.» Itinerarium mentis in Deum, Prologus. ? 


(13) Carta de San Juan, IV, 8. 

(14) Carta a los Romanos, XIII, 10. 

(15) «La ciencia española», t. IL, pág. 33. Tip. de la «Vev. de Arch. Bibl, 
y Museos, Madrid, 1918. es 

(16) «Caractére et origine des idées du Bienheureux Raymond Lull», pá- 
gina 112. (Eduard Privat, Toulouse, 1912.) 
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«tica del Beato—escribe: «El gran polígrafo mallorquín del si- 
glo x11 completa, por su carácter preeminente de místico..., la serie 
de personalidades que reviste. Se revela en sus obras como el místi- 
co popular, sincero y útil, poético y entusiasta, précurseur franciscain 
des Jean de la Croix et des sainte Thérés». Franciscano le consideran 
Marius André y Alisson Peers y Longpré, y, en general, citan el 
Libre de Amic e Amat, como hechicera descripción de unos juegos de 

- amor que suspira y canta al mismo tiempo, como libro hecho de 
chispas que brotan de un corazón ardiente. 


Se comprenderían estas afirmaciones si nuestro místico no hu- 
biera escrito más que el Libre de Amic e Amat y aquellas escenas 
tan sugestivas y tantas veces repetidas del Arbre de Filosofia d'a- 
mor, y si la mística franciscana consistiera en efusiones del corazón 
y en frases literarias más o menos cálidas. Pero la mística francisca- 
na tiene no sólo vestidos de riquísimo brocado y expresiones de * 
encendido amor, sino una medula teológica mucho más valiosa y 
característica, y Ramón Lull escribió otros libros más importantes 
en punto a mística que los citados, y aun en éstos tiene páginas de 
disquisiciones tan sutiles, se esfuerza tanto por presentar un siste- 
ma científico en que entren por igual todas las potencias, y nos 

muestra con tal afán raíces, tronco, ramas, hojas y frutos, que allí 
no aparecen siquiera las efusiones franciscanas, y el autor rebasa en 
gran manera, ya que no la estructura orgánica de la escuela domi- 
nicana, la frialdad de sus aulas. Y es llamativo que el gran libro de 
su mística tenga este nombre: Libro de Contemplación en Dios, y 
no Libro de amor unitivo. Antes de abrirlo se puede esperar un 
Querubín de luz más que un Serafín de amor. 


Cuando lo. abrimos, encontramos centenares de páginas que van 
directamente a la inteligencia y son tan áridas como difíciles, y ve- 
mos entrar en juego toda la creación y todo el orden sobrenatural, 
y sentimos el esfuerzo del autor por conducir todas nuestras poten- 
cias hacia Dios, sin más preponderancia que la de los sentidos «in- 
telectuales» sobre los «sensuales», mas no de la voluntad sobre la 
memoria y el entendimiento. | 


Y si lo estudiamos como es debido, con detención, buscándole el 
meollo, vemos que el contenido de ascética, no sistematizada, pero 
muy completo, no es ni intenta ser ejercicio de la voluntad, sino. 
de todas las potencias, principalmente de la memoria, entendimiento 
y voluntad. Y si ha de haber proporción entre la subida y el des- 
canso en la alta meseta, entre la ascética y la mística, la contem- 
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plación de Ramón Lull podrá tener efusiones de amor, porque son, 
esenciales, pero habrá de ser unión y reposo de las tres potencias 
intelectuales. Y esta proporción existe en la obra de nuestro mís- 
tico, y es que él iba movido por una idea-madre que no podía olvi- 
dar: unir todo el hombre con Dios. 

Lo veremos más claro a medida que vayamos concretando la 
mística luliana. 

Todo esto no es franciscano, como no lo es, ni por los procedi- 
mientos ni por el espíritu, el Ars de Contemplació. 

¿Será, pues, dominicana la mística de Ramón Lull? 

Aquel rasgo de familia bien formada ya en su tiempo, aquella 
disciplina de escuela nunca superada, aquel espíritu orgánico—or- 
ganizado y organizador—de que es prueba y principal expresión la 
Suma Teológica de Santo Tomás, no se encuentra en el Beato. Pero 
el fundamento filosófico y teológico, lo que se siente y no se explica 
de ascética en el Opus luliano, el espíritu general de su mística son 
más asequibles para un tomista que para los demás; se acerca un 
poco más, no mucho, a la escuela dominicana. 

Esto me atrevería a sentarlo como tesis. 

Opinando, añadiría que el Beato o pasó por su tamiz las diversas 
escuelas y se las asimiló, dejando en ellas más su sangre que la de 
los otros, o recibió en su capacidad de gran pensador y místico y en 
el caudal general de sus conocimientos una parte más o menos con- 
siderable de la riqueza esparcida por la Iglesia universal y vivida 
por todo el pueblo cristiano. Y así recoge el ejemplarismo y la 
mistica afectiva del agustinismo, es benedictino en la consideración 
detenida de los misterios de Cristo, recuerda en ciertos momentos 
la escuela de San Víctor, tiene algo de la medula dominicana y le- 
vanta a grados insuperables las efusiones franciscanas, ya que no 
su fondo teológico. 


Todo lo que precede toca ya el fondo de la cuestión. No nos 
detuvimos en una descripción exterior del Opus luliano; no busca- 
mos parentescos literarios entre la mística luliana y otras místicas 
-—como hizo Menéndez Pelayo en el discurso académico sobre los 
Misticos españoles y en los Orígenes de la novela, donde ve cierto 
_parecido, aunque no profundo, entre el Blanquerna y la leyenda bu- 
dista contenida en el Barlaam. Estudiamos la doctrina mística en 


su contenido más que en su expresión. 
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Pero las notas indicadas, con ser esenciales, son todavía genéri- 
cas, no tanto como la cristocéntrica, que viene a ser el género su- 
premo, pero más que las características propias. 


¿Las tiene Ramón Lull? 


No nos fijamos en su estilo, que es inconfundible, que ni es agus- 
tiniano, ni tomista, ni de San Buenaventura, sino suyo, luliano, sa- 
cado—y valga la hipérbole—de la sustancia del alma. No discutimos 
sobre su estilo, porque éste pertenece al género literario, a la poe- 
sía mística o a la exposición escolástica, o también a la explicación 
popular, pero no llega al núcleo vital de la doctrina mística. 


Y esto precisamente es lo que nosotros buscamos. 


Hemos citado el Arbre de Filosofía d'amor. En este libro inten- 
ta Lull construir un sistema; pero se trata solamente del amor, de 
una parte de su obra (17). Además, el sistema no parece bien cons- 
truído. 


Hay dos maneras de hacer un árbol en el campo de la ciencia. 


Primera. Establecer un principio, sacar de él las consecuencias, 
de éstas colegir “otras, y así multiplicar las conclusiones demos- 
tradas. Todo el cuerpo de doctrina puede mostrarse entonces con 
rayas que partan de un punto superior y se vayan extendiendo hacia 
abajo o con la figura de un árbol, cuya raigambre corresponda a 
los primeros principios y de la cual salgan el tronco, las ramas, las 
hojas y los frutos. En este caso el árbol está de lleno dentro de la 
realidad científica. 


Segunda. Coger un árbol e ir colgando conocimientos diversos 
a la raíz, a las ramas, a las hojas..., con más o menos concierto. 
En este caso los rótulos quedan tan muertos cuando están adheridos 
al árbol como lo eran antes, cuando estaban esparcidos sobre la 
mesa. ' o 

El Arbre de Filosofía d'amor es un embeleso de poesía, pero téc- 


nicamente nos parece construído según el último procedimiento de 


los que acabamos de explicar (18). Las cuestiones de amor que allí. 
“se resuelven por las condiciones de amor, creo que quienquiera las 


estudie con previos—aunque ligeros—conocimientos de teología mís- 


(17) Lamón Lull tenía el proyecto de asignar a cada una de las tres 
potencias del alma un arte y un árbol propios. 


(18) Basta una rápida mirada. Constituyen el «tronco» del árbol la forma 
de amor, la materia de amor y la «conjunción» de la forma y la materia. Son 
«ramas» las condiciones, las cuestiones y las plegarias de amor. Los «ramos» 
están formados por la liberalidad, la belleza y el solaz de amor... 
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tica o de pura teología, las considerará más bien procedimientos de 
un arte que problemas científicos (19). 

El Art de Contemplació ya es distinto. Tiene pocos principios, 
por lo que a nosotros interesa. Pocos y sin relieve; pero verdadera- 
mente luminosos. Los ha presentido quien ha estudiado concienzu- 
damente el Libre de Contemplació; no los habrá advertido siquie- 
ra, aun leyéndolos, quien no haya rumiado muy detenidamente el 
libro que acabamos de mencionar. | 

Con estos principios y el contacto directo con el Opus luliano, he- 
mos de constituir nosotros mismos el sistema. En el prólogo del 
Libre de Contemplació escribe el Beato: «Como quien se aventura 
con el objeto de conseguir lo que tanto ama, nosotros, de buen gra- 
do, nos abandonamos a la aventura cuanto a la manera de tratar 
esta obra» (20). | 

Con humildad, pero con plena convicción, proponemos el sistema: 

FIN de la mística luliana: unirnos a Dios en contemplación. 

¡Oh Señor santo y bendito! Vos sabéis que en las fiestas el se- 
ñor de la casa ordena a sus criados que cese el trabajo y ellos se 
entreguen al descanso. Así, pues, Señor, por el honor de esta fiesta 
que celebramos por encontrar vuestro ser, diremos a nuestros miem- 
bros que reposen y no hagan sino contemplaros. Esta fiesta, Señor, 
que hemos de celebrar... no ha de ser como las otras, porque las 
demás se celebran de tiempo en tiempo, pero ésta habría de durar 
siempre y el tiempo no la habría de abarcar» (21). 

CUESTA ASCETICA o camino para llegar a la unión contem- 
plativa: 

Principio general: las tres vías, purgativa, luminativa y unitiva, 
que con tanto acierto. y éxito explicó y ordenó el gran maestro de 


(19) Ahí va un ejemplo: «Questió. Demana 1 amich al amor, per que 
son amat es amat per tan pocs amadors, com sia digna de esser amat per 
molts amadors. Solució. Amic, dix amor: la solució d aquesta questió esta 
en la primera condició de bona amor, e en axí de les altres, per orde de rú- 
briques e de nombre.» III. De les tranques d amor. De les questions d amor, 
De bonea e amor. j 

(20) Empero, Sényer, en axí com-l ome qui s aventurá per tal que con- 
seguesca so que molt ama, en axí' nos volenterosamente nos gitam a aventura 
en lo tractament de esta obra.» N. 23. : 

(21) «Oh Sényer sant e beneyt! Vos sabets que a les festes lo senyor de 
la casa mana a sos dexebles que no fassen faena, e que s posen e que colguen. 
E donos nos, Sényer, per honor d aquesta festa la qual avem per 1 atrobament 
de vostre esser, direm als nostres membres que ells colguen e en als no sien 
si no en contemplació vostra. Aquesta festa, Senyer, que nos devem ter... 
no deu esser aital com les altres; cár les altres en un temps son e no en al- 


tre; mas la festa que hom deu fer de vos, tota hora deuría durar e temps no 


la deuría comprendre.» Libre de Contemplació en Deu, t. 1, cap. 1, n. 8-9. 
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ascética San Ignacio, ya eran—sin aquella unidad orgánica o más 


bien sin aquella unidad orgánicamente propuesta—patrimonio de la 
Iglesia universal, no ya en la época de Ramón Lull, sino siglos an- 
tes. Los anacoretas se habían ejercitado en ellas, habíanse escrito 
sus vidas, se conocían y se podaban todos los retoños del hombre 
viejo... El pueblo cristiano estaba bien formado. Ramón Lull hizo 
de ello una enciclopedia ascética, no cosmos, según dice Torres y 
Bages. ? 

Todo esto, aunque exacto, es superficial. 

Hay un lazo vital que une todo este material ascético: la con- 
cepción integral del hombre y la aportación de todo el hombre para 
llegar a la gran fiesta y alabar a Dios en contemplación. Ramón 
Lull mira nuestra naturaleza; ve las diversas vidas que hay en ella 
jerárquicamente constituídas: la vegetativa, la sensitiva y la racio- 
nal. Ha de haber jerarquía y en la jerarquía equilibrio; la vida ve- 


getativa ha de estar subordinada a la sensitiva, ésta a la racio- 
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nal (22); ¡por esto la vida inferior no ha de crecer en fuerza ni se- 
ñorío hasta el punto de sofocar la"superior; pero ha de ser fuerte 
para prestar buen servicio (23). Más que un principio es un espí- 
ritu que se siente constantemente en toda la producción mística de 


Ramón Lull. 


Práctica especial del asceta es la riqueza de razones nuevas (24) 


(22) «Vertuós Senyor sobre totes vertuts qui sots gloria sobre totes glo-- 


ries! Qui ama aver gran e fervent remembrament e enteniment e voler, aja, 
Sényer, atfliccio per la qual moritific la potencia sensitiva per la qual sien 
mortificats los senys sensuales; car per la moritifacio dels senys sensuals son 
vivificats los senys entellectuals a fruir en vos de fervent,remembrament e 
enteniment,e voler. Car en axí com la potencia sensitiva s enfortex es avigora 
sobre la potencia racional com la potencia vegetable es mortificada ab deju- 
nis e ab menjar viandes magres e privades de sabors delicades, es mortificada 
la potencia sensitiva e en lo mortificament de la sensitiva pren vigoria la ra- 
cional potencia en molt adorar e reclamar e contemplar e amar son gloriós 
Deus.» Libre de Contemplació en Deu. T. VI, Cap. 296,'n. 10-11. 

(23) «Gloriós Senyor! Si molts son los homens qui amen oracio e no 
amen affliccions segons que s cové.a molta oracio, alcuns homens son qui 
amen tant oracio, que per la gran amor que an a oracio mortifiquen tant 
la potencia vegetable que la potencia sensitiva no pot adorar vos continua- 
ment ni ferventment per trop dejunar e per massa afflicció, e per la gran 
feblea que ha, Sényer, la sensitiva no pot esser'forts ni ordonat sobject a la 
potencia racional com tenga en ella oracio actualment e “son remembrament e 
són enteniment e son voler, e per assó aquests homens aitals volen e no poden 

tollense ells meteys lo poder, e com cuiden adorar e pregar ells ymaginen 


fantasies e conses qui no son del lynatge de la manera doracio, e per assó ado: - 


ren menys que no faríen e moren ne més que non viven si la potencia vegeta- 


ble podíen ordonar ni sabíen ordonar a esser ordonat sobject a la sensitiva' 


e la sensitiva a la racional.» Libre de Contemplació en Deu, t. VI, cap. 296, 
número 12. 


(24) Qui per atrobamento, Sényer, vol ennobleyr e crexer sa oracio, Ccové 
que son remembrament remembre e son enteniment entena e son voler am 
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- que acaso expliquen algún tanto el sinnúmero de libros que escribió 


Ramón Lull, Quiere él que contemplemos los atributos de Dios en 


grupos de tres, de cinco... para que mutuamente se iluminen y sea 
nueva la contemplación. 


Y preconiza esta práctica algo fundamental en el Art de Contem- 
plació (25), y le sigue siempre en el gran Libre de Contemplació. 


Manjar del místico es esta misma abundancia y compenetración 
de luces múltiples. 


Sobre el alto monte, en la cima de la mística, el contemplativo 
tiene este manjar; y Dios le llena, no tan sólo de amor la volun- 
tad, sino de amor y de luz las tres potencias del alma. 

Pasaron años y pasaron siglos. San Juan de la Cruz escribió de 
lámparas de fuego, y las explicó con estas palabras: 

«Para entender qué lámparas sean éstas que aquí dice el alma y 
cómo lucen y arden en ella, dándole calor, es de saber que Dios, e 
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raons e maneres novelles en la oració e en la contemplació; car la ánima com 
remembra e entén e vol coses novelles, pus ubligat e pus constret e pus so- 
- temes ha son remembrar e ha son entendre e ha son voler a aquells coses 
novelles que no a les coses que ha usades a remembrar e a entendre e a voler; 
car per lonc ús d'aquelles departex son remembraf' e son entendre e son voler 
a altres coses que no proposa membrar ni entendre ni voler. Mas com cerca 
coses no-velles a membrar e a entendre e a voler nos pot de vos altra part 
virar ne girar son remembrament ne són enteniment ni son voler, e per assó 
es la contemplació e la oració pus fervent e pus devota e pus ardent per 
abundancia de gran remembrament e enteniment e voler.» Libre de Contem- 
plació en Deu, t. VI, cap. 296, n. 3. «Per aquesta manera e per moltes daltres 
contemplava Blanquerna la essencia de Deu, mesclant les unes vertuts en les 
altres per co que hagués pus novelles raons e pus longa materia e contemplar 
la essencia.» Art de contemplació, cap. 3, n. 12. «Blanquerna estava en oració 
e considerava la manera segons la qual contemplava Deu e ses virtuts, e com 
havia finida a oració, escrivía co en que havía contemplat Deu; e ac faia 
tots jorns, e mudava en sa oració novgies raons, per tal que de diverses ma- 
neres e de moltes componés les Libre de Amic e Amat. Del libre de Amig 
e Amat: Del Prolec. 

(25) «La art d'aquest libre es que les virtuts divines sien primeramente 
contemplades les unes en les altres, e puxes sien contemplades en les oltres 
parts del libre, havent per object lánima del contemplador les virtuts divines 
en son remembrament enteniment volentat; e que sapia concordar en sa ánima 
les virtuts divines e les altres parts del libre en tal manera, que sia honrament 
e honor de' les divines virtuts, les quals virtuts son aquestes: bonea, granea, 
eternitat, poder, saviea, amor, virtut, veritat, gloria, perfecció, justicia, lar- 
guea, misericordia, humiltat, senyoría, paciencia. Aquestes virtuts poden esser. 
contemplades en diverses maneres; car una manera es contemplar una virtut, 
ab altra, o una ab dues o tres o més; altra manera es com les virtuts. con- > 


“ templa hom en la essencia o en laun itat o en la trinitat o en la encarnació, 


e axí de les altres parts del libre; e altra manera es com ab les virtuts con- 
templa hom la essencia o la unitat o trinitat, encarnació; altra manera es en 
les paraules del Pater noster e de la Ave Maria, etc. Contemplar pot hom 
Deu e ses obres ab totes les xvj. virtuts o ab alcunnes, segons que hom vol 
alongar o abreujar sa contemplació, e segons que la materia de la contem- 
plació se cové mills a les unes virtuts que a les altres.» Art de Contemplació, 


Del prolec, núms. 3-4. 
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su único y simple ser, es todas las virtudes y grandezas de sus atr+ 
butos; porque es omnipotente, es sabio, es bueno, es misericordioso, 
es justo, es fuerte y amoroso y otros infinitos atributos y virtudes 
que no conocemos. Y siendo él todas estas cosas en su simple ser, 


estando él unido con el alma, cuando él tiene por bien de abrirle'la 


noticia, echa ella de ver distintamente en él todas las virtudes y 
grandezas... Y así en todas estas lámparas particularmente el alma 
anda inflamada de cada una y de todas ellas juntamente; porque 
todos estos tributos son un ser, y así, todas estas lámparas son una 
lámpara, que, según sus virtudes y atributos, luce y arde como mu- 
chas lámparas; por lo cual, en un solo: acto de la noticia de estas 


lámparas ama por cada una, y en eso ama por todas juntas, llevan- 


do en aquel acto calidad de amor para cada una y de cada una, y to- 
das juntas, y por todas juntas..., y de esta manera en esta comuni- 
cación y muestra que Dios hace de sí al alma, que a mi ver es la 
mayor que le puede hacer en esta vida, le es innumerables lámparas 
que de Dios le dan noticia y amor» (26). 

Es la descripción viva de la mística luliana (27) y el panegírico 
vibrante del Beato, compuesto por el Doctor místico, Santo cano- 
nizado. 

Nos separamos de Probst, porque colocaba a nuestro mistico en 
la escuela franciscana; aceptaríamos, no otros puntos, más sí la 
frase, si se le quitara una sola palabra y dijera que Ramón Lull fué 
precurseur des Jean de la Croix et des sainte Thérése. No acepta- 
ríamos otros puntos, porque la mística que Probst atribuye al Beato 
no es luliana, sino sencillamente cristiana. No llega al fondo de la 
cuestión. 
| Y rindamos honor al gran lulista haciendo constar que de todos 

los. autores citados—excepto Longpré—Probst es el que en este punto 
llega más adentro. | 


* * * 


Por la solvencia científica y categoría lulista de Longpré me 


considero en el deber de mencionar su síntesis (28). En mi humilde 


sentir él deja en zaga al mismo Probst. 
Indica el fín de la mística luliana: la paz en la unión mística. 


(26) Llama de amor viva, Canc. 3, v. l. 

(27) Cfr. por ejemplo Art de Contemplació, cap. 1-7. 

(28) En «Dictionnaire de Théologie Catholique», de Vacant-Mangenot, 
Tomo IX, col. 1.128-1.132. (Letouzay, París, 1926.) 
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Especifica los medios: la contemplación de todo el orden de seres 
y la aplicación metódica de las potencias del alma. 

Respecto del primer medio, hemos de subrayar el esfuerzo de 
Longpré por reducir la contemplación de todos los seres a una fuerte 
unidad. La encuentra en el Art de Contemplació, donde nuestro mís- 
tico lo agrupa todo en estos doce puntos: virtudes de Dios, esencia, 
unidad, Trinidad, Encarnación, Padre nuestro, Ave María, manda- 
mientos, miserere, sacramentos, virtudes y vicios. 

Después de resumir por imperativo categórico de mi conciencia 
lo que piensa tan conspicuo maestro, también me siento obligado 
a expresar humildemente el juicio que me merece., 

Sobre el fin señalado a la mística luliana no es necesario enta- 
blar discusión. Parece que la frase suena a franciscana, pero no es 
claro que ponga una nota diferencial alo que hemos afirmado nos- 
otros. «La paz de la unión mística», dice Longpré. «Unirse a Dios 
en contemplación», dijimos nosotros. 

Respecto de los medios. Primero: la contemplación de todo el 
orden de seres. Exacto; pero Longpré no dice si Ramón Lull habló 
de todo, porque tuvo tiempo para meditar y holgura para escribir 
muchas páginas, o porque su visión teológica, como la de todos los 
escolásticos descubría, no con razones extrañas, sino con un sencillo 
principio, imitaciones de la divina esencia en todas las esencias crea- 
das, o porque esta contemplación total y simultánea de virtudes in- 
creadas o atributos divinos o dignidades de Dios entraba sustancial- 
mente en el sistema místico del Beato. No lo dice Longpré, ni parece 
para mientes en ello. Nosotros hemos creído que éste era el punto 
vital de la cuestión y hemos querido subrayarlo. 

Todavía respecto del primer medio. La reducción de todos los 
temas a la unidad es ciertamente muy luliana; pero—hemos de de- 
- cirlo-—superficial. Para encontrarla basta leer-el índice del Art de 
Contemplació, y si queremos otra unidad, basta agrupar con cierto 
orden y con todo el aparato científico que se desee todos los capí- 
'tulos del Libre de Contemplació. Para establecer la unidad, el Beato 
apelaba a procedimientos forzados, luminosos o eficaces pedagógica- 
mente, pero que no brotaban de la raíz, aunque hablara de raigam. 
bre, tronco, ramas y hojas. Es éste el punto en que más se pone 
de manifiesto la falta de disciplina de escuela que tantos obstáculos 
debió de creara Ramón Lull. 

La unidad de su mística no ha de buscarse en sus índices, ni en 
los “planes que él concebía—como lo ha hecho Longpré—, sino en 
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lo que sentía y veía y no explicaba, pero practicaba. Por este ca- 
mino descubrimos el lazo vital de que hablábamos, y el único pero 
riquísimo manjar místico de Ramón Lull: la concepción integral del ' 
hombre y la contemplación continua, la, fiesta—que jamás se inte- 
rrumpe—de razones nuevas y redundancias mutuas. 

Por lo que hace al segundo medio, la aplicación metódica de las 
potencias del alma es un tema que siempre suena en la obra luliana, 
pero.no es básico, no es leit motiv, sino pedal constante, exterior 
—aunque inseparable—, compañero de todas las armonías. Lo bá- 
sico de la mística luliana no es el ejercicio de las potencias. Esto 
sería de orden pedagógico dentro del campo religioso, esto sería de 
orden ascético. En el campo de la mística se presupone, y lo lleva- 
mos por el camino, y lo continuamos en la unión, principalmente 
según la escuela carmelitana y la luliana, pero lo fundamental es la 
contemplación de Dios, la presencia luminosa y amorosa de Dios 
en el espíritu del hombre, que tiene memoria, entendimiento y vo- 
luntad. * j : 


“LOS DONES DEL ESPIRITU SANTO Y LA CON: 
TEMPLACION, SEGUN LA ESCUELA CARMELITANA 


P. MARIE-AMAND DE ST. JOSEPH, O. C. D. 


La cuestión de los dones presenta dificultades serias, porque nos 
es difícil concebir uya nueva infusión-de sobrenatural añadida a lo 
sobrenatural de las virtudes infusas. Pero, no obstante, tal es la doc- 
trina que hemos recibido, y esta serie progresiva de elementos so- 
brenaturales e infusos que parte de nuestra elevación al orden sobre- 
natural y llega hasta las cumbres de la contemplación infusa, antici- 
po de la visión beatífica. prueba la capacidad obediencial o elevable 
de nuestra alma y las ternuras del amor de Dios que se digna unirse 
a ella hasta hacerla su esposa. El mundo sobrenatural, von sus dos 
planes, el uno escético y el otro místico, es la escala de Jacob, cuya 
base toca la tierra y cuyo término el cielo. 

El mismo pensamiento de Santo Tomás, tan humilde como- ge- 
nial, parece haber fluctuado ante la naturaleza misteriosa de estos 
socorros divinos que, sin producir actos, solamente presentan modos 
tan poderosos como variados. En el III de las Sentencias, Dist. 
34. q. 1. a. 1, (París, 1933, t. III, p. 1.121), el santo escribe: Cari- 
tati et spet non respondet aligquod donum quod perfectiori modo ope- 
retur. No existe don correspondiente a la caridad y a la esperanza 
que obre con un modo más perfecto que estas virtudes. Por otra par- 
te, llega hasta a someter a la caridad el modo del don de sabiduría 
(2. 2. q. 45). Y en la 1. 2. q. 68. a. 4. sigue sobre el don de inteli- 
gencia una opinión que abandonará en la 2. 2. q. VIII. a. 6, donde este 
don, en lugar de presentarle como una razón especulativa, le definirá 
por su virtud penetrante: Primo quidem ut intellectu penetrentur 
(ordenada) vel capiantur (Edit. León XIII, t. VIII, p. 71). Cayetano, 
que en seguida notó esta variación, da la preferencia a esta última, 
porque le parece de un ingenio más divino. Hoc sequere quia divt- 
nioris ést ingenii (Edit. León XIII, t. VL p. 451) (1). 


Los dones que intervienen directamente en la contemplación son 


(1) Cfr. sobre estas variaciones de Santo Tomás el interesante artículo 
del R. P. Guibert, S. J., aparecido en la revista «D'Ascetique et Mystique». 
octubre 1928. 


p- » y y y 4 PA CA aa 
, y E 
Y 


36 Ñ P. Mariz-AMAND DE Sr. JosErH 


A 
$ 


los dones de inteligencia, de sabiduría y de ciencia. Los dones son, 
por definición, los auxiliares de las virtudes, y como la ayuda que 
prestan es habitual, son hábitos, como lo son las virtudes. Es el úl- 
timos de los hábitos que se añade al de las virtudes, como éste se 
añade al hábito primer> y fundamental de la gracia santificante en 
el orden sobrenatural. ¿A qué, pues, este nuevo anillo añadido a 
esta incomparable cadena de oro que nos une a Dios sino para hacer 
al alma más dócil a la influencia del Espíritu Santo? Este don es, 
pues, un hábito. ¿Y qué es, pues, un hábito? De lo que ello sea es 
muy difícil darse cuenta (2). Contentémonos con recordar que es 
una especie de cualidad o de disposición de nuestras facultades para 
engendrar tales actos. Y así sucede en las virtudes infusas y en los. 
_dones que son hábitos. Virtudes y dones son hábitos específicamente 
diferentes. Pero no exageremos la importancia de los dones; cierta- 
mente que son muy importantes, pero siempre dentro de los límites 


trazados por el Espíritu Santo. Santo Tomás tiene una expresión 


profunda sobre su virtud; enseña que no tiene razón de fin: Dona 
nominant habitus qui non sunt fines. (III Sent. Dist. XXXIV. q. 1. 
a. IV ad septimum). Y les opone, en cierta manera, a las bienaventu- 
ranzas, que sugieren o despiertan el pensamiento de cierto fin, y por 
esto se colocan en la vida contemplativa, cuya perfección consiste 
en el conocimiento. 

A estas noticias elementarias añadamos una palabra sobre el 
modo o manera de obrar de las virtudes y de los dones que puede 
ser humano, o sobrehumano. Las virtudes infusas presentan un modo 
humano, y los dones un modo sobrehumano. Además, que en los 
actos de la vida cristiana producidos por las virtudes se distinguen 
dos cosas: la sustancia del acto y su modo. La sustancia recae sobre 
la virtud y el modo en el don. Por el don, el acto no es otro que el 
de la virtud, pero se engendra de diferente manera, alio modo, como 
dice Cayetano (3). Además que el Santo Doctor dice expresamente: 
«El don no está por encima de la virtud más que en razón de modo.» 
(TIT Sent. Dist. XXXIV. q. l. a. 1.) 

Con nuestros autores tenemos como cosa cierta que los donés 
presentan en la práctica de la vida Cristiana dos modos: el modo 
humano. adaptado a nuestra manera ordinaria de obrar, y el modo 


(2) Cfr. La Perfection et la Mystique selon les Principes de Sainte Tho- 
mas, par le R. P. Crisógeno. Apéndice II, pág. 71. También se podrá consul- 
tar sobre esto: L”Habitude-Essai de métaphisigue scientifique, de Jacques 
Chevalier. París, 1929. 

(3) Santo Tomás. Edición León XII, t. VL, pág. 446 
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sobrehumano, que es el de los dones considerados en sí mismos como 
una moción del Espíritu Santo, especial e independiente de nuestra 
manera humana de obrar. El primer modo se extiende a todos los 
actos dc la vida cristiana sobre el plan de la ascética, y se encuen- 
tra en la contemplación adquirida; el segundo modo caracteriza la 
vida mística y la contemplación infusa, si se trata del don de inteli- | 
gencia, de sabiduría y de ciencia. Pero además de los dones de modo 
sobrehumano, el matrimonio espiritual, que es el grado supremo de 
la contemplación infusa, exige una ayuda muy especial a pa- 
sajera y superior a los dones. 

Se 1.0s podrá objetar: confundiéndoles con las virtudes por la 
atribución del mismo modo humano se les disminuye y se les des- 
trona. De ninguna manera. Aunque las virtudes y los dones adapta- 
dos se presente bajo la misma etiqueta de modo humano en el plan 
ascético, estamos muy lejos de confundirlos. Los conservamos ple- 
namente su definición e integralmente su jerarquía. En el primer 
grado, que es el de los principiantes, las virtudes a modo humano 
nos disponen para seguir el dictamen de la razón; en el segundo 
grado, que es el de los aprovechados y perfectos, los dones a modo 
humano: nos inclinan a seguir la moción del Espíritu Santo. A este 
objeto dice Fr. José del Espíritu Santo: «Si el hombre sin los dones 
puede practicar las virtudes por la sola dirección de la razón, tiene 
necesidad de los dones para practicarla bajo la moción del Espí- 
ritu Santo.» (T. IL, p. 689.) ; 

Aún se nos podrá objetar: ¿Y por qué dos modos en los dones 
y uno solo en las virtudes? Ello prueba la virtud poderosa del Es- 
píritu Santo, motor muy superior al de la razón, puesto que puede 
obrar, ya adaptándose a nuestro modo humano, ya directamente 
por su virtud. Todo lo cual atestigua la alteza del fin que debemos 
conseguir, pues Dios da al alma tantos medios de elevación. 

Santo Tomás habla frecuentemente del modo sobrehumano, pero 
no le es desconocido el modo humano. En varias ocasiones le señala 
implícitamente, sobre todo cuando afirma que todo cristiano que 
quiere salvarse, debe participar de alguna manera de la contempla- 
ción, dedicándose a Dios por la oración y la santificación del do- 
mingo. (III Sent. Dist. XXXVL a. 3.) En esto no hay nada de 
actos especificamente diferentes, aunque pertenezcan a la misma vir- 
tud o hábito. (De virt. cardin. q. unica. a. IV.) (4). 


(4) Cfr. R. P. Crisógono: San Juan de la Cruz. Il. 1. Su obra científica. 
Madrid, 1929, pág. 116. 
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El gran teólogo místico Antonio Massoulié, O. P. (1632-1706) 
escribe en su Tratado de la verdadera oración, según los principios de 
Santo Tomás, capítulo segundo, estas palabras: «La segunda mane- 
ra de' oración es la que llamamos ordinaria, que se verifica, como 
dice Santo Tomás, humano modo, de una manera proporcionada al 
alcance del espíritu humano...» «Para explicar en detalle esta oración 
o esta simple mirada fija y detenida, que es lo que propiamente se 
llama. contemplación (p. 5-6) y ver mejor.su solidez, es conveniente 
recordar lo que de ella dice Santo Tomás en su Suma, donde habla 
con toda exactitud (5). : 

Maussolié escribe estas palabras (p. 4), que esclarecen singular- 
mente el problema de la contemplación, tan discutido en nuestros 
días: «No es de esta oración que él llama extraordinaria o infusa 
(p. 2) de la que vamos a tratar.» De este célebre dominico, socius 
de su Maestro General en Roma y Calificador del Santo Oficio, a la 
vez que uno de los más grandes escritores espirituales de su siglo, 
retendremos los puntos siguientes: - 

Primero. Que exisien dos contemplaciones bien diferentes, la 
una de la otra, como él dice (p. 2). 

Segundo. Que a la primera la llama infusa y extraordinaria y a 
la segunda ordinaria, y que uno puede adquirir, como el resto de 
las virtudes cristianas, con la ayuda de la gracia. 

Tercero. Que de esta última se tratará en lo restante de esta 
obra (p. 2). 

Cuarto. Que la segunda se. realiza, como dice Santo Tomás, 
modo humano. : 

Quinto. La primera, dice, es un privilegio puramente gratuito; 
Dios eleva a esta oración, cuando le place, a aquellos que El quiere 
por un singular favor. Santo Tomás, añade, tan exacto en todo, no 
ha hablado de este grado de oración al tratar de la vida contemplati- 
va, pero sí cuando habla de las gracias gratuitas, porque esta ora- 
ción, que va acompañada algunas veces de arrobamientos y de éxta- 
sis, es una gracia gratuita, y más es recompensa de la virtud que 
ejercicio de la misma. Toda la industria humana es incapaz de ad- 
quirirla, y a veces ni aun siquiera acompaña a la santidad.» El hijo 
de Santo Domingo habla como el hijo de Santa Teresa, citado en 
este artículo. A Maussolié no se le podrá aplicar aquello de Saudreau 
y del R. P. Garrigou Lagrange: «Los grandes maestros no han cono- 


(dize q 180 O. Véase también el artículo VIL, donde escribe: «Con- 
templatio veritais competit homini secundum 'suam naturam.» 
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cido otra contemplación que la infusa, y ésta no es extraordinaria. 


El mismo Maussolié no quiere que se diga de Santo Tomás que ha 


conocid el modo humano y tratado en la Suma, no de la contempla- 
ción infusa o extraordinaria, sino de la ordinaria o adquirida. 

José del Espíritu Santo insiste con frecuencia sobre los dones a 
modo humano, y los argumentos que emplea para probar la existen- 
cia de este modo humano nos parecen terminantes. Los dones de 
modo sobrehumano, dice, son los considerados según su propia na-- 
turaleza y como moción especial del Espíritu Santo. Los dones a 
modo humano son los mismos dones, pero considerados en cuanto 
se adaptan a la condición del hombre y su manera ordinaria de obrar. 


Y explica la contemplación adquirida por los dones a modo humano 


apoyándose en Santo Tomás, según el cual, la contemplación que 
proviene del don de sabiduría no se niega a nadie que esté en estado 
de gracia en cuanto es necesaria para la salvación. (Cf. 2. 2. 


q- 45. a, 5.) 


He quí las palabras del gran teólogo: «Respondetur distinguen- 


- do majorem, illamque concedendo de donis prout se attemperant 


conditioni subjecti in quo sunt et modo operandi illius. Itaque dona 
dupliciter hominem perficiunt: 

1.2 Simpliciter ut dona sunt ac secundum ea quas ex se habent. 
Et prout sic elevant hominem ut ductum Spiritus Sancti sequatur; 
contemplatioque ab illis sic sumtis proveniens absdubio infusa est; 
sicque accepta definitur tradita definitione. 


2.2 Perficiunt hominem dona prout se attemperant conditioni 
ipsius hominis; sicque illa definitione non definiuntur, nec influunt 
in contemplationem infusam, nec extrahunt hominem a modo con- 


naturali operandi 'illius, scilicet ut mobilis per rationem. Unde dis- 


crimem proecipuum inter virtutes et dona attenditur sumptis donis 
secundum illam primam considerationen, secundum quam sumtum 
fuit a D. Thoma dunum intelectus loco citato eoque de contempla- 
tione infusa locutus ibi fuit justa inteligentiam omnium mysticorum, 
quos ut par erat, secuti-fuimus. (T. II, p. 270-271.) 


Se podrá objetar, sin duda, que los dones llevan por naturaleza 
el modo sobrehumano, y que, por lo tanto, no hay que asignarles 
otzo modo. La respuesta es fácil. Las causas no pueden producir sus 
efectos, incluso cuando éstos se desprenden directamente de la na- 
turaleza, que es conforme á la medida y capacidad del recipiente. 
Es un principio corriente que: «Quidquid recipitur ad modum re- 
cipientis recipitur.» Ved, por ejemplo, el sol: ¡por su naturaleza 


par 
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es luz y calor. Pero que una nube se anteponga al disco solar. No 
alumbrará ni calentará sino en parte. ¿Y acaso por eso cesa de alum- 
brar y dar calor? No, por cierto. Á causa precisamente del sujeto 
que recibe su influencia se ve que produce a veces no solamente re- 


sultados diferentes, sino hasta opuestos. Con el mismo poder con que 


derrite la cera seca del barro, todo lo cual le es propio. Algo así 
sucede en los dones; por medio de ellos el Espíritu Santo podrá 
obrar en todas las almas justas de una manera sobrehumana, pero 
este poder deja paso libre a su sabiduría. Lo que en sí podría hacer, 
de hecho no siempre jo hace. Prefiere adaptarse a nuestro modo 


ordinaric de obrar, de donde resulta el modo humano de los dones, 


que es el más común. Los dones no cambian, sólo varia el modo. 


José del Espíritu Santo expone también el célebre texto de San- 
to Tomás, relativo al motor y al movible (1. 2. q. 68. a. L et HI 
Sent., Dist. 34. q. 1. a. 1.), donde se trata del modo sobrehumano 
de los dones. Añadiendo a continuación estas interesantes palabras 
para' caracterizar esta última moción: /ntelligere dona ut formaliter 
ex instintu Spiritus Sancti procedentia; nam in omnibus gratiam 
habentibus dantur dona. Lector, comprende bien. Los dones última- — 


mente señalados son los dones considerados como procediendo for- 


malmente del instinto o moción especial del Espíritu Santo, puesto 
que se encuentran en todas las almas que están en gracia. En 
otra parte enseña lo mismo. Después de haber recordado que los 


dones son hábitos y que son necesarios para la salvación, añade: 


«Aunque sus actos sean muy perfectos y sobrepasen el modo regular 
y común, debe, no obstante, uno estar dispuesto a abrir a Dios que 
llama a la puerta del corazón, lo cual no soprepasa el curso medio, 
pero es necesario para la salvación de uno. (T. II, p. 692.) El carme- 
lita andaluz hace además esta justa advertencia: «La teología mís- 
tica adquirida (o contemplación adquirida) no tiene nada de este 
modo (el sobrehumano). Aunque sea un acto muy sublime (licet 
enim sit actio sublimissima), se verifica siempre según las reglas de 
la prudencia y no es producida por una moción especial del Espí- 
ritu Santo.» (T. I, p. 204.) Además, los salmanticenses señalan que 
«en la acomodación de los dones no hay que buscar solamente la 
razón mistica, sino una cierta conveniencia, sobre todo cuando en 


ello están de acuerdo los Padres y los ASEOESA (Palmé, 1878, tomo 
VI, p. 429.) 


El Padre Crisógono, fiel a esta doctrina tradicional, escribe: «No 
se puede caracterizar el acto de las virtudes por el modo humano 
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y el de los dones por el modo divino. Esto no basta para establecer 
una distinción específica entre sus hábitos, puesto que un mismo 
hábito puede ser principio de actos específicamente distintos en el 
modo (6). La operación de los dones es de dos especies, según que 
el alma sea movida por el Espíritu Santo según un modo humano, 
o según un modo sobrehumano o divino. Lo primero se acomoda 
a nuestra manera ordinaria de obrar; la segunda es la producida 
por una fuerza extraordinaria venida de fuera. La primera reviste 
varias formas; abraza toda la vida espiritual y es moralmente ne- 
cesaria para la salvación, y por más fuerte razón es necesaria para 
la perfección. La segunda, al contrario, no existe ni en todas las 
almas ni en toda la vida espiritual; no es necesaria para la perfec- 
ción, y menos aún para la salvación. La influencia de los dones 
puede ser muy intensa, aunque no tenga nada de mística» (7). No 
se puede decir más ni-mejor; en estas páginas se recogen los ecos 
fieles de nuestros escritores. 

Citemos aún este testimonio sugestivo de José del Espíritu San- 
to para mejor fijar el pensamiento del lector, mientras damos los 
testimonios colectivos de nuestros autores: 

«La virtud heroica puede ser: Primero, divina o infusa; segun- 
do, humana o adquirida, muy excelente por cierto, aunque quedando 
siempre en la línea de la virtud adquirida.» (T. II, p. 306.) El Padre 
Crisógono ha podido escribir con razón que la unión divina en la 
ascética que es el plan ordinario de la vida cristiana, presenta 
tres caracteres: desprendimiento de toda criatura, práctica de virtu- 
des en grado perfecto y heroico, y, por último, influencia habitual 
de los dones del Espíritu Santo de modo humano; el modo sobrehu- 
mano o místico no es habitual y no lo puede ser en esta vida (8). 

Ahora apliquemos esta doctrina a la contemplación y veamos en 
acción este organismo viviente. En el orden natural las virtudes ad- 
quiridas de sabiduría y de ciencia vienen en ayuda de la inteligen- 
cia para contemplar, sin contar las virtudes morales que, regulando 
las pasiones, alejan los obstáculos que se oponen a esta elevación del 
alma. En el orden sobrehumano, la inteligencia que quiere contem- 
plar encuentra auxiliares muy preciosos: son las virtudes morales 
infusas, las virtudes teologales y los dones. Las primeras quitan los 


(6) R. P. Crisógono: Compendio de Ascética y Mística. Madrid, 1939, 
páginas 19-24 y 145. En la traducción latina. Purin-Mariette, 1936, pág. 12 
y siguientes. ] f ds 

(7) P. Crisógono, Op. cit., pág. 243 y siguientes. Edición latina, pági- 
na 284 y siguientes. ; 

(8) P. Crisógono, op. cit. : 
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obstáculos y ponen al alma en paz; las segundas unen a Dios, y los- 


- dones vienen en su ayuda para completar o perfeccionar esta unión. 
Tres dones a modo humano en la vida cristiana de la ascética 
vienen en ayuda de la Fe, hecho digno de notarse en su historia, 
y que prueba, ya la oscuridad de la Fe y el proceso laborioso de la 
inteligencia que recurre sin cesar a los fantasmas, ya también la dis- 
tancia que nos separa de Dios, cuya «noción no podemos concebir. 
El don de inteligencia permite a la Fe percibir su objeto divino con 
más claridad. Los dones de sabiduría y de ciencia le permiten hacer 
un juicio sobre Dios, esclareciéndose por las causas primeras. o por 
las causas segundas. La luz sublime que la Fe recibe del don de sa- 
biduría no es una luz fría, incluso en el plan ascético, sino una luz 
cálida y sabrosa: sapientis sapida scientia. Y ella señala la nueva 
fase de la contemplación cristiana que, siendo esencialmente un fe- 
nómeno intelectual, pasa a ser un fenómeno del orden moral que 
radica en la voluntad. E 

Y dicho con brevedad todo esto, ¿qué sucederá en la contem- 
plación adquirida? Estos dones necesarios a todos los cristianos en 
cuanto son necesarios para la salvación, permiten al contemplativo 
dirigir a Dios una mirada más simple y amorosa. Este acto de con- 
templación en cuanto a la sustancia recae en la Fe (por la Fe, y no por 
el don, se cree en Dios) y en los dones, cuanto al modo. La Fe, ayu- 
dada por estos tres dones, no produce un acto nuevo de conocimiento, 
sino que le produce de diferente manera, porque, gracias al concurso 
de los dones, este acto resulta más esclarecido y más sabroso. 

«La contemplación infusa se distingue de la adquirida de varias 
maneras: Primero, por parte del principio elicitivo, que en la ad- 
quirida es el don de sabiduría añadido a la Fe, y obrando de un 
modo humano, y en la infusa es el mismo don, pero obrando de un 
modo sobrehumano, o también, como dice José del Espíritu: Santo, 
un otro don superior, y hasta el mismo lumen gloriae: aut superius 
aliud, aut etiam ipsum lumen gloriae. Todo lo cual es evidente que 
no puede convenir a.la contemplación adquirida. Segundo: Ambas 
difieren cuanto a las especies inteligibles. Estas son naturales y or- 
dinarias en la adquirida, no solamente cuanto a la sustancia, sino 
también cuanto al modo, mientras que en la pasiva, que se sirve de 
especies entitativa o modalmente sobrenaturales, se infunden del cie- 
lo. Tercero: Difieren, por último, en la manera de conseguir su ob- 
jeto, más claro y perfecto en la infusa que en la adquirida» (9). 


Ñ " 


(9) Cfr. Joseph a Sancto. Op. cit., pág. 2. 
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Por todas estas cosas se dice corrientemente que ambas contempla. 
ciones se distinguen especificamente. La contemplación suprema (o 
matrimonio espiritual) - ¿se distingue, acaso, específicamente de la 
contemplación infusa en los primeros grados? Puesto que el princi- 
pio elicitivo es otro que el de los dones y superior a ellos, parece 
que la diferencia es específica. Que algún santo contemplativo, que 
lo sepa, nos instruya y confirme lo que Juan de Jesús María y Fe- 
lipe de la Trinidad nos enseñan. 

Muchos escritores hablan con entusiasmo del organismo de los do- 
nes y de la teología de los mismos, del predominio del modo sobrehu- 
mano de los dones para explicar todos los misterios de la mística. Pero 
es mucho decir. Asentemos en primer lugar que las virtudes teologales 
son preferibles a los dones que ellas regulan: Virtutes Theologicae 

praeferuntur donis et regulant ea. (1. 2. q. 68. a. 8. in. corp.) El fin 

principal de la vida cristiana se resuelve en las virtudes cristianas, 
porque sólo ellas nos unen con Dios. Los dones son ayudas precio- 
sas que nunca se apreciarán bastante, pero que no son más que au- 
xiliares de la vida cristiana, incapaces de reemplazar a las virtudes. 
La perfección sustancial, ya lo hemos visto, tiende al acto de las 
virtudes, dice José del Espíritu Santo, y la perfección accidental al 
modo de los dones. Y este gran teólogo místico añade: «Si faltare 
la Fe, los dones serían incapaces para penetrar en las verdades re- 
veladas que son su objeto; porque, como se ha dicho, los dones no 
producen actos. Y aunque los engendraran, como quiera que la base 
de todo el edificio espiritual es la Fe, destruída ésta todo vendría a 
tierra. Pero aún podemos ir más lejos: supongamos que los dones 
permanecen y que engendran actos... La perfección -no consistiría 
con esto en ellos. No procediendo tales actos de una virtud teologal 
no conseguirían inmediatamente en el fin último. El alma no po- 
dría unirse por este medio a su último fin, y la unión inmediata a 
este fin es lo que únicamente .constituye este fin (10). 

Obran con mucha prudencia los directores de almas que, antes 
de exaltar los dones místicos, recomiendan a las almas ser muy fie- 
les en la práctica constante y ferviente de las virtudes teologales, 
sin las que estos dones místicos, tan pregonados por algunos, no se- 
rían más que espejismos y flores efímeras en una cartulina. 

Al igual que las virtudes, los dones presentan en su evolución in- 
finitos grados de perfección, o poder auxiliar, incluso hasta cuando 


(10) Este pasaje lo tomamos de Juan de Santo Tomás. Cur. Theologicus. 
Edit. Vives. París, 1886, t. VI, pág. 592., 
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obran modo humano en la ascética. Estos grados empiezan desde 
el estado de tibieza de un alma vulgar, pero justa, aunque se encuen- 
tre muy cerca del pecado mortal, hasta el heroísmo de los santos 
que les acerca a los ángeles. No se puede negar esta extensión de los 
dones, puesto que- sólo el pecado mortal los extingue en un alma. 
Y si por culpa del alma tibia se presentan con el mínimo de eficacia, 
aparecen, por el contrario, con su máxima intensidad en el alma con- 


1 


templativa, justa y ferviente. 


Sería un error creer que el alma no es perfecta si no presenta 
el modo sobrehumano, místico o extraordinario de los dones. Per- 
_fecta lo puede ser por la caridad en el plan de la ascética, porque 
el Espíritu Santo sólo obra de una manera extraordinaria en la 
mística; la influencia o virtud de los dones se extiende sobre toda 
la vida cristiana de las almas justas, desde la cuna a la sepultura. Gra- 
cias a esta moción ordinaria del Espíritu Santo, adaptado nuestro 
modo humano de obrar en el plan de la ascética, el alma se solidifica 
poco a poco en la unión divina por la caridad y puede llegar a la 
perfección sin haber tenido en toda su vida un cuarto de hora de 
unión mística. El modo humano, ordinario, cotidiano y habitual de 
los dones le bastará. Este modo, al principio de la vida cristiana, no 
habrá sido muy intenso, pero con la práctica de las virtudes será 
más vigoroso; continuará desenvolviéndose, y en las almas muy fieles 
a la gracia modificará los actos de las virtudes infusas hasta llegar 
a la santidad. : 


Así es como se explica la santidad de muchas almas perfectas 
sin vida mística, pero no sin los dones del Espíritu Santo, de los 
que nos habla Juan de Jesús María, Benedicto XIV y otros mu- 
chos. Por lo que nos parece inadmisible que se pueda decir de esos 
santos no-místicos que no han poseído los dones del Espíritu Santo 
sino en estado latente. Las almas fervientes, pero no místicas, que 
encontramos a cada paso, tienen la dicha de poseer al Espíritu Santo, 
no en estado latente, ya que su acción trasciende con el esplendor de 
las obras, sino según el modo humano, que es el modo proporcionado 
a la vida cristiana de todos los días, en su manera de sentir, de pen- 
sar, de querer y de amar. Y a falta de experiencia mística conocen 
los ardores de la caridad, forma del amor de Dios menos sabrosa. 
pero tal vez más meritoria. Cuando la Teología nos dice que no 
hay santidad sin los dones del Espíritu Santo, habla de los dones a 
modo humano. Lo que en el plan ascético puede ser un modo heroico 


y adornar al alma con un sello de santidad. Así que cuando los au- 
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tores místicos nos dicen: «No hay unión mística sin los dones del 
Espíritu Santo», se refieren al modo sobrehumano que de hecho y 
de derecho es raro. , 

Cayetano, en su comentario sobre Santo Tomás (Question LXVITD 
distingue tres motores, no solamente efectivos, sino también regula- 
dores de nuestros actos buenos. El primero es el espíritu humano 
adornado de la luz natural y de la prudencia. El segundo es el es- 
píritu humano adornado y enriquecido con la luz de la gracia y de 
la fe, pero que se acomoda al modo y a la propia capacidad, según 
los límites alcanzados por nuestro esfuerzo e industria. El tercero es 
el mismo espíritu humano, impulsado por la emoción de Espíritu 
Santo, que no solamente obra sobre él de una manera efectiva, sino 
que también le regula por encima de la capacidad y del modo hu- 
mano determinado por el esfuerzo y la industria personal. Al pri- 
mer motor corresponden las virtudes adquiridas; al segundo, las 
infusas; al tercero, los dones en cuanto son la moción y medida de 
un modo superior (11). : 

La contemplación adquirida se debe al segundo motor, o a los 
dones inseparables de la gracia, obrando según el modo humano. La 
contemplación infusa pertenece al tercer motor, en donde los dones 
obran según un modo sobrehumano. El gran teólogo Maynard ha 
podido 'escribir: «Es incontestable, digan lo que quieran ciertos fal. 
sos místicos, que la perfección no consiste esencialmente en la unión 
fruitiva (incluso sin éxtasis), sino en la unión ordinaria de la caridad. 
Todo lo que tiene de mejor la unión fruitiva procede de la caridad. 
Dios niega con frecuencia la unión fruitiva para dársela a los que 
comienzan. Es en verdad una verdadera gracia, pero muchas almas 
se 'santificarán sin haberla tenido jamás» (12). Es muy cierto que los 
dones se encuentran en esta unión ordinaria de la caridad. ¿Cuál 
será su modo? Pués no otro que el ordinario, adaptado a lo huma- 
no. «La mayoría de los autores se han dedicado a extender la esfera 
de la acción de los dones del Espíritu Santo atribuyéndole el venir en 
nuestra ayuda en todos los grados de la vida cristiana y de la vida 
interior, tanto a los que comienzan como a los que progresan y a los 
perfectos» (13). Por eso nuestros autores ven en los dones, además 


(11) Traité de la Vie Interieure. Clermont-Ferrand. Edición de 1885, que, 
por no haber sido retocada, preferimos. T. L, pág. 476. 
(12) Op. cit. T. IL, pág. 476. q 
(13) J. Chevalier, que cita a Aristóteles y a Santo Tamás, dice que la 
habitus es una manera de ser.general y permanente. Difiere, según ¡Aristóteles 
y Santo Tomás, de la simvie disposición, porque es activa y orienta al ser en 
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del modo sobrehumano que los califica cuando se consideran en sí 
mismos, el modo humano mediante el cual se adaptan de hecho a 
nuestra manera ordinaria de obrar. El Cardenal Billot se dedica a 
establecer y a consolidar esta ' doctrina de Santo Tomás: Que los 
dones son necesarios para la salvación y que son hábitos perma- 
nentes (14). «El principio de la distinción, dice, contra Suárez, en- 
tre virtudes y dones, no se debe buscar en las operaciones a que los 
dones disponen en el sentido de que las virtudes dispondrían a los 
actos comunes, ordinarios, medios y frecuentes, y los dones a los 
actos heroicos, 'extraordinarios, raros, que están por encima y fuera 
de las leyes ordinarias de la gracia. Si los dones (que todos recibimos 
en el sacramento de la Confirmación se reservan para los actos ex- 
traordinarios, en la mayoría de los fieles estarían ociosos, durmien- 


tes, y serían casi inútiles, no viendo la razón de por qué Dios provee 


a actos o a efectos extraordinarios y raros por un medio ordinario 
de santificación, cual es la caridad y el cortejo de sus virtudes. Es 
que en los mismos dones se encuentra un modo ordinario de acción 
y Otro extraordinario, que pertenece, como lo afirma el Cardenal 
Billot, a la teología mística» (15). 

Cierto que no todo es claro y luminoso en las misteriosas ascen- 
siones del alma, donde el hombre parece se pierde a medida que 
más se acerca a Dios. Pero es cierto que sólo a nuestra vista se 
pierde; en realidad, se perfecciona cuando se simplifica para unirse 
a su fin. 

Toda esta doctrina la podríamos resumir en las siguientes fór- 
mulas lógicas y luminosas. El hombre, dice Santo Tomás, puede ser 


movido por dos motores: uno interior, que es la razón, y otro in- 
terior, que es Dios Dios le puede mover o según el modo hu- 


mano o según el modo sobrehumano. Existen tres mociones que co- 
rresponden a tres grados: la inferior, la media y la superior. La 
primera se debe a la razón y las otras dos a Dios, según que El 
opere, o adaptándose a nuestra naturaleza o bien de una manera 
sobrehumana, divina y extraordinaria. 

La primera moción, dice José del Espíritu Santo, se parece a la 
segunda en el modo, que en las dos es humano, pero se diferencia 


una dirección fija. (J. Chevalier: L'Habitude, Essai de Métaphisique Scieñ- 


tifique.) 
(14) L'Abbé Poseph Biard: Les dons du Saint-Sprit d'aprés. Saint Thomas 


-.d'Áquin et les épitres de Saint Paul. Avignon, 1930, págs. 15-16. 


(15) LI 2. q. 68. a. l. Revue D'Ascetique et Mystique. 30. Année, Núm. 12. 
Octobre, 1922, págs. 394-411. Perfection chretiennne et contemplation. “T. YL 
Apéndice II, pág. 52. 
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en la sustancia, natural en la primera y sobrenatural en la segunda. 
La segunda moción se parece a la tercera en la sustancia, sobrenatural 
en las dos, pero diferente en el modo, porque si en la segunda es 
modo es humano, en la tercera es sobrehumano 

Precisemos lo que nos hace aptos para ser movidos: 

Primero. Por la razón, las virtudes adquiridas. 

Segundo. Por Dios obrando a modo humano, las virtudes in- 
fusas, las virtudes teologales y los dones. 

Tercero. Por Dios influyendo de un modo sobrehumano, los do- 
nes obrando según este modo, lo que supone una moción especial del 
Espíritu Santo. e 

Tal vez no falte quien sonría ante la multiplicidad de estos gra- 
dos en la elevación del alma hacia su Dios. Pero otros, mejor ins- 
pirados, viendo la distancia infinita que separa a las almas de Dios, 
su Esposo, y la necesidad de subir muy alto cuando uno se levanta 
de tan bajo, exclamarán con San Pablo: O altitudo divitiarum sa- 
pientiae et scientiae Dei! 10h grandeza y riqueza de la sabiduría y 
ciencia divina, quién te podrá comprender fuera de Dios, amado y 
gustado, pues todos estos grandes tesoros están en El! Mecum. sunt 
divitiae et opus superbae. (Prov. VIII, 18.) 


VALOR DEL' «PATERNOSTER» EN LA VIDA 
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SAN AGUSTIN Y SANTA TERESA.—La misma Santa nos au- 
toriza a ponerla bajo un título junto al Grande Doctor de Hipona. 
«Yo—dice en su Autobiografía—soy muy aficionada a San Agustín, 
porque el monasterio adonde estuve seglar era de su Orden, y tam- 
bién por haber sido pecador...» (1). Este dato es de mucha impor- 
tancia en la vida espiritual de Santa Teresa, pues su recuerdo evoca 
uno de los momentos decisivos de su juventud y de su vida. 

Joven de dieciséis primaveras, rebosante de vida y de gracia, 
pletórica de felicidad y de encantos, le sonreía un porvenir; pero 
disputaban su corazón las vanas caricias del mundo y un espíritu 
inicial de plena dedición al servicio de la virtud. Esta crisis espi- 
ritual revestía matices más serios y decisivos, cuanto coincidían en 
un espíritu de extraordinarias proporciones. A Doña María de Bri- 
ceño, la ilustre institutriz de la hidalguía femenina en las Agustinas 
de Avila, de seguro que no se le había presentado un caso por el 
estilo. Pero ella, fina e inteligente educadora, que tenía también un 
alma grande caldeada al amor y al ejemplo de su Gran Padre San 
Agustín, tuvo que darse cuenta del momento psicológico de Teresa 
de Cepeda, y sin duda le propondría a la consideración y al ejemplo 
la excelsa figura del Padre, como espíritu a ella más parecido y 
apropiado. El año y medio que permaneció de educanda en aquel 
asilo de paz fué muy provechoso para la futura vocación de Teresa. 

Por este tiempo la casualidad, mejor, «el Señor que lo ordenó», 
trajo a sus manos las «Confesiones» de San Agustín: Las ardientes 
lágrimas de la humilde y pura Teresa habían de sumarse, para glo- 
ria de ese libro inmortal, a las innumerables y gloriosas lágrimas que 
a través de los siglos han humedecido sus páginas. Lo que primero 
hirió su atención fué la identidad de su espíritu con el espíritu gran- . 
de de Agustín. «Como comencé a leer las «Confesiones», paréceme 
. me veía yo allí; comencé a encomendarme mucho a este glorioso 


(0) Vida, 1X, 7. 
4 


“50 Pz Lucinto DEL SANTÍSIMO 
Santo. Cuando llegué a su conversión y leí cómo oyó aquella voz en 
el huerto, no me parece sino que el Señor me la dió a mí, según 
sintió mi corazón. Estuve por gran rato que toda me deshacía en lá- 
grimas, y entre mí misma con gran aflicción y fatiga.» La misma 
Santa atribuye a estas benditas lágrimas el inicio de su definitiva 
conversión. Continúa diciendo: «Paréceme que ganó grandes fuerzas 


¡mi alma de la Divina Majestad, y que debía oír mis clamores y haber , 


lástima de tantas lágrimas. Comenzóme a crecer la afición de estar 
más tiempo con El, y a quitarme de los ojos las ocasiones, porque 
quitadas, luego me volvía a amar a Su Majestad...» (2). 
No es extraño que, basándose en estas afirmaciones y partiendo 
de un concepto común que San Agustín y Santa Teresa en su gran- 
deza gigante sean «dos naturalezas gemelas», se haya intentado ver 


/rasgos de parentesco e imitación entre las «Autobiografías» de am- 


bos Santos (3). San Agustín y Santa Teresa fueron, en efecto, dos 
figuras únicas en la Historia, que bastan para calificar un siglo, un 
pueblo y su civilización. Dos inteligencias de capacidad psico-analí- 
tica sorprendentes, de intuición. finísima y de celestiales” destellos, 
que supieron cristalizar sus profundos conceptos en la palabra, 


hasta darnos a entender ese complejo problema de nuestra. constitu- 


' ción psicológica, en sus respectivas «Autobiografías», y esta gama 
variadísima y divina de realidades sobrenaturales que dentro de 
nosotros palpitan, descritas en los demás libros. 

La tradición cristiana ama representarlos a los dos en un cora- 
zón traspasado por un dardo, porque San Agustín y Santa Teresa 
fueron dos corazones igualmente enamorados de la Belleza increada; 
son el símbolo de todo el amor a que una criatura puede llegar 


amando a su Dios y a su prójimo. Por esto también el Arte escogió 


la paleta y los pinceles hadados de Murillo, para inmortalizar en luz 
y en colores el éxtasis transformante de Agustín, y al mágico escal- 
pelo de Bernini encomendó el mármol blanquísimo en que plasntara 
el de la Virgen de Avila. Agustín y Teresa se parecen en lo grande. 


(2) Vida, IX, 8. 
(3) Louis BERTRAND: Sainte Thérése. París, 1927. Juan VÁZQUEZ DE 
MeLLa: La autobiografía y la Iglesia, artículo incompleto en Homenaje lite- 
rario a Sañta Teresa en el. III Centenario..., 1914, págs. 111-117. Luis Ber- 


trand dice así: «On peut dire que l'autobiografie écrite par Sainte Thérése: 


est sortie des «Confessions» Ce dernier livre a exercé sur ce qu'elle appelle 
sa «conversion» une influence profonde. Ce: sont deux natures jumelles.» 
O. c. pág. 14. Sobre la doctrina espiritual, véase, por ejemplo, Fr. CAYRE A. A.: 
Précis de Patrologie, Desclée, 1927, t. 1, Introduction, y Ch. XVIL, Saint Au- 
_gustin, donde remite a otro estudio suyo, La contemplation augustinienne, 
París, 1927. 
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Todas estas consideraciones nos permiten hacer común el pen- 
samiento de ambos, tanto con el fin de satisfacer a una curiosidad 
científico-literaria bien justificada, cuanto para apoyar una vez más 
en la autoridad del más grande Doctor las finas observaciones de la 
excelsa y humilde Reformadora del Carmelo, ya por otra parte ga- 
rantizadas como celestial doctrina por la común oración de la San- 
ta Iglesia. El argumento es bien sencillo: el Paternoster. Al fin de 
cada jornada de vida cristiana, religiosa, sacerdotal, pensemos las 
veces que nuestros labios han desgranado esta. divina plegaria. Pero 
¿solamente los labios la desgranaban? Los Santos la hacían pasar 
antes por el corazón, y ¡qué grandes verdades, cuán dulces senti- 
mientos, siempre nuevos, dejaba en ellos el Paternoster! Veamos, 
pues, cómo lo rezaban San Agustín y Santa Teresa. 


EL «PATERNOSTER» EN SAN AGUSTIN.—Una de las pági- 
nas más bellas y decisivas del Evangelio, por su. valor histórico, 
apologético y doctrinal, es, sin duda alguna, el sermón de la Mon- 
taña (4); pues históricamente ese discurso de Jesús es la promulga- 
ción de la nueva Ley; para la Apologética esos tres capítulos de 
San Mateo son un argumento irrefragable de la Divinidad de Cristo, 
que impone su juicio a toda una muchedumbre, atreviéndose a co- 
rregir la misma Ley; en su contenido doctrinal, es el fundamento 
y la sustancia de la nueva vida religiosa, allí mismo promulgada. 
Y como una de las primeras experiencias religiosas que el hombre 
prueba puesto ante Dios y ante sí mismo es la humilde sumisión 
al Ser Supremo y la necesidad de la plegaria, por eso Jesucristo, 
el Divino Pedagogo, satisfizo desde un principio, esta nuestra nece- 
sidad, enseñándonos a orar: «sic orabitis». Fué entonces, en aquel 
sermón, cuando dictó el Paternoster. Quizás haya que recurrir a esta 
natural exigencia de la oración en los Apóstoles y al ejemplo persua- 
sivo de Cristo para explicar las divergencias de tiempo y de circuns- 
tancias con que encontramos redactada una segunda vez esta divi- 
na plegaria en San Lucas (5). 

Sobrepaso los aledaños del subtítulo, pero no puedo menos de 
observar que el Paternoster tuvo en todo tiempo un lugar preeminen- 
te en la vida de la Iglesia. En la vida cristiana pública y privada 
nos prueba la Arqueología que se conocía y usaba antes del 79 en 
Pompeya y, de todos modos, en el siglo primero, en Dura-Euro- 


(4) Mt. V-VIL 
(5) Luc. XI, 2-4, 
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pos (6). En la Liturgia es célebre el testimonio de San Gregorio, . E 


que, en su primitiva forma, el Sacrificio eucarístico y el Paternoster 
tenían íntima relación: «Quia mos Apostolorum. fuit ut ad ipsam 
solummodo orationem ¡oblationis hostiam 'consecrarent»' (7). En la 


vida cultural y de intensa piedad ¡de los Padres. Santos y Doctores 


de todo tiempo, nos prueba una tradición bien fornida de documen- 
tación que los grandes genios de la Historia no se desdeñaron de 
posar su pluma sobre el Paternoster para intercalar entre sus peti- 
ciones los más sublimes sentimientos y comentarios (8). 

El ingenio de San Agustín, que «fué o ei mayor o uno de los 
mayores y más excelentes que ha habido en el mundo» (9), también 
se entusiasmó de esta diminuta oración, que a través de múltiples 
alegaciones, diseminadas en todas sus obras, encontramos reflejan- 
do otras tantas facetas de su espiritualidad, Unas doscientas veinte 


veces se le escurre de la pluma muy oportunamente alguna petición” 


de la Oración del Señor, para persuadir, inculcar, convencer o refu- 
tar. Esto, sin contar la media docena de veces que expresamente 
trata de ella y detalladamente la comenta. Si se dijo' del argumento 
general de la Oracióny que «San Agustín vuelve tantas veces a este 
grande sujeto, que se pudiera compilar a través de sus obras un 
extenso tratado de la Oración» (10), otro tanto se debe decir del 
Paternoster, bien basado el estudio en abundancia de material (11). 


Mas no sólo abundan los textos, sino que también son variados. 


Nos faltan anécdotas y datos referentes a su vida particular en que 
apoyar la prueba de predilección que San Agustín tuvo por “esta 


(6) M. DeLLa Corte: 1 Crittogamma del «Pater Noster». Napoli, 1937. 
FR. GROSSER> Ein neuer Vorchlag zur Deutung der Sator-Formel, en «Arch. f. 
"“Religionsw, XXIV (1926), 165 ss. The excavation at Dura- Europos: Preliminary 
Raport, 1934, pág. 159 'ss. 

(7) Cfr. sobre el valor de este texto, H. LEcRERCG, artículos «Messe» y 
«Oraison dominical», en DAL, XI-PL, col. 754, y XII-P, col. 2.244--55, 

(8) Cfr. Car. Vives (Fr. Jos. CALASANCTIUS): «Expositio in Orationem 
Dominicam iuxta Traditionem patristicam et theologicam». Romae, 1903. En 
trescientas páginas recoge los mejores textos de la Patrología, haciendo un co- 
mentario único y positivo, al mismo tiempo que un verdadero florilegio sobre 
el «Paternoster». En las 842 páginas restantes trae en apéndices unos 130 de 
los mejores cumentarios hechos a esa oración por Padres y Teólogos, hasta 
después del Concilio Tridentino. 

' (9) P. RIBADENEIRA, S. J.: Prólogo a su versión de las «Confesiones». Ma- 
drid, Luis Sánchez, 1603. 

(10) A. v'Anés en DA, t. IV, col. 275, art. «Priére». 

(11) El P. EuLocio NeereDa C. M. F. hizo este trabajo, aunque de una 
manera muy superficial, dado el carácter del libro, en los últimos capítulos 
de su obra De oratione secundum divum AÁugustinum magnosque Doctores 
Ecclesiae Joannem Chrysostomum et Thomam AÁquinatem. Dos volúmenes, 


Bilbao, 1922-3, 


1 


VALOR DEL «PATERNOSTER» EN LA VIDA ESPIRITUAL 53 


oración; pero lo que ni él mismo en sus Confesiones, ni Posidio, su 
primero y entusiasta biógrafo, nos dicen, haciéndonos vislumbrar 
sólo una piedad muy profunda y sencilla a la vez, nosotros lo ave- 
riguaremos en la conducta del Obispo, catequista, teólogo y polemis- 
ta. En estos tres'puntos podemos recoger, pues, el abundante material 
que acabamos de desencadenar de las obras del Grande Hiponénse, 
para dar un vistazo de conjunto a la generalidad de veces e inter- 
pretaciones con que suele citar el Paternoster. 

Quien por propia experiencia conocía cuán terrible es sostener 
una lucha sin la fe entre la razón y el deseo innato de la verdad 
religiosa, no podía delegar en nadie la responsabilidad de la ins- 
trucción, catequética a sus neófitos. Así, él mismo les adoctrinaba 
primero en la fe, a base del Symbolum tradicional, después en la 
oración, sirviéndose del Pater, y, por fin, en la vida cristiana en sus 
múltiples manifestaciones, entreverando las explicaciones con los pun- 
tos más eficaces para ello, entresacados del Santo Evangelio. Todo 
el tiempo que precedía a la Pascua, con santa paciencia, renovaba 
cada semana el ejercicio de memoria de sus hijuelos sobre la ins- 
trucción precedente, mientras les proponía y explicaba otra nueva. 

El rhetor elocuente y atildado de Cartago y Milán tenía que dis- 
frazar su arte exquisito ante aquel “auditorio sencillo: «Mihi prope 
temper sermo meus displicet», dice él mismo (12); sin embargo, 
y a pesar de su atención en ocultarla, se manifestaba su elocuencia; 
más eficaz en él, pues movía sus pensamientos la virtud mágica de 


“un ingenio terso y versátil, y de un corazón que sentía y vivía inten- 


samente cuanto enseñaba. Sus mismos enemigos, que se mezclaban 
con el pueblo durante sus homilías, estaban prendados de su palabra. 
Así, un maniqueo, Secundino, sin pretender lisonjearle, le llamaba 
a él mismo en una carta «summus orator et deus pene totius elo- 
quentiae» (13). 

De este estilo son también aquellos cuatro sermones llamados 
Ad Competentes o Ad Infantes (14), en que explica esa oración 
evangélica de que venimos tratando, y que por la unidad de argu- 
mento los designan muchos autores con el único tema De Oratione 
Dominica. El exordio de estos discursos es siempre el recuerdo del 


(12) De catechizandis rudibus, 2-3; ML, 40, 310. 

(13) ML 42, 574. Como la nota anterior, cita HukTER Nomenclator litte 
rarius, t. 1, col. 293. Oeniponte, 1926. : 

(14) ML 38, Sermones, 36-39. Algunos autores consideran auténticos sola- 
mente a dos de. éstos. El. plagio y la imitación de los presuntos apócrifos, están 
con todo bien disimulados, conservándose uniforme en todos ellos el fondo 


y la forma. : 
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fundamento de la oración en la fe y una exaltación del Paternoster 
capaz de recoger la atención. «Ordo est edificationis vestrae, ut dis- 
catis prius quid credatis, et postea quid petatis.» «Oratio autem quam 
hodie accipitis tenendam, et ad octo dies reddendam, sicut auditis 
cum Evangelium legeretur, ab ipso Domino dicta est discipulis ip- 
eius, et ab ipsis pervenit ad nos; quoniam «in omnem terram exi- 
vit sonus eorum.» Ahora bien, esta oración tiene un sello de.su di- 
vinidad en su procedencia, pues «Filius Dei Dominus noster Jesus 
Christus docuit nos orationen..., ipse Dominus, sicut in symbolo ac-: 
cepistis et reddidistis», y tiene una garantía de su eficacia: «...spem 
habentes obtinendae causae nostrae, quando talis jurisperitus nobis 
preces dictavit; «Assesor Patris» sicut confessi estis, qui sedet ad 
dexteram Patris, ipse est advocatus noster, qui futurus est judex nos- 
ter» (15). Son en verdad encantadores la sencillez y el delicado sen- 
tido práctico con que prosigue en este estilo persuasivo y de asocia- 
ción de ideas exponiendo toda la Oración. | 
El Obispo docto y Santo tiene más elevación de pensamiento y 
de forma cuando 'se dirige, ora en sus sermones, ora en sus libros, 
a quienes ya viven la fe. El Enchiridion (16), el De sermone Domini 
in monte (17), y la Epistola ad Probam, la que A. d'Alés llama una 
verdadera introducción a la vida devota (18), son magníficos trata- 
dos ascéticos de primer orden en la literatura patrística. Es aquí 
donde San' Agustín explaya su ingenio y abre su corazón para ha- 
cernos comprender lo que el Divino Maestro nos quiso enseñar a 
pedir en la fórmula que dictó a los Apóstoles, fórmula que encierra 
cuanto nuestro espíritu pueda necesitar o desear. Para inculcarle 
. estima de ella y su eficacia, así escribe a Proba: «Ut quid per multa 
dispergimur et quaerimus quid oremus, timentes ne forte sicut non 
oportet oremus, ac non potius cum Psalmo dicimus «Unam petii a 
Domino, hanc requiram, ut inhabitem in domo Domini omnibus 
diebus vitae meae, ut contemplem delectationem Dei et visitem tem- 
plum ejus»? (19); ...propter hanc adipiscendam vitam beatam ¡psa 
Vita beata nos orare docuit...» (20). Y en otro lugar: «Ab hujus 
orationis verbis et sensibus non recedamus petitionibus nostris, et 
quidquid petierimus fiet nobis» (21). 


(15) Sermo 58-1; ML 38, 393. 

(16) ML 40, 231-289. 

(17) ML 34, 1229-1308. 

(18) ML 33, Epistola CXXX. A. D'ALEs, L. c. col. 275. 
(19) Psalm. 26, 4. 

(20) Ibid., cap. VIMI-15; ML 33, 499-500. 

(21) In Joanm. Evangel. Tract. 81,XV-4; ML 35, 1842. 
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Pero en lo que se manifiesta original e ingenioso el «validissimus 
malleus haereticorum», como lo llama San Bernardo (22), es en el 
uso del Paternoster en su argumentación polémica. Su piedad le im-' 
pulsaba con frecuencia a interrumpir su cálamo impaciente y ner- 
vioso para formular una fervorosa consideración, que tantas veces 
escribió, quizás sin darse cuenta. Otras trae expresamente y muy a 
su tiempo alguna petición de la Oración que todos rezaban y sabían, 
como argumento ad hominem, haciendo palpar a sus enemigos el 
absurdo de su doctrina en contra de su misma conducta. Unas se- 
tenta veces recurre en sus obras propiamente polémicas. Hace ma- 
teria de un estudio especial el Pater, como argumento contra el «Pe- 
lagianismo». Con él prueba la necesidad de la gracia, dada la univer- 
salidad del pecado que en dicha oración afirmamos; determina' algo 
la naturaleza de la misma, y en particular contra los Semipelagianis- 
tas arguye de ella, que llama «oración de la perseverancia», para 
probar la necesidad de ésta (23). 


Contra los Donatistas prueba la naturaleza, la santidad y la vi- 
sibilidad de la Iglesia. Contra los Maniqueos, deshace el dualismo 
absurdo en que se fundan, y prueba la diferencia bien determinada 
entre Dios y un alma herida y enferma en su entendimiento y en sú 
voluntad. Hasta en el De Civitate Dei, en que tiene delante a los 
paganos y a los hebreos, se encuentra alguna que otra referencia al 
Paternoster. 

Este es, en resumen, el lugar que ocupa el Pater en la gigantes: 
ca Obra Agustiniana, y éste es su valor en sus múltiples aspectos 
doctrinales y literarios. Después de haber visto el lugar que le da 
Santa Teresa en la suya, volveremos a él para considerarlo en par- 
ticular en su significado, en la vida cristiana. 


EL «PATERNOSTER» EN SANTA TERESA.—Es bien conoci- 
do de todos el Paternoster de la Grande Maestra de los espirituales. 
Lo mismo que de San Agustín, nos faltan de la Mística Doctora da: 
tos biográficos que nos confirmen en su grande estima por esta ora- 
ción; pero toda la segunda mitad del Camino de Perfección, en que 
tan admirablemente lo comenta, es, como todos sus escritos, al mis- 
mo tiempo que un comentario, un retazo de su espiritualidad. Un 


vistazo general de dicho libro nos dejaría quizás, tras la lectura de 


(22) In Cant. Cantic. sermo 80, 7; Cita Hurter, L. c. col. 269, 


(23) Para no ser demasiado prolijo, me dispenso: de notas bibliográficas. 
Buenos catálogos de las obras de San Agustín se pueden ver en CAYRÉ, O. c., 
t. L, págs. 622-643, y en HurtEr, 1 c., col. 272-296, 
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los últimos capítulos, con la sensación de un modo práctico de rezar 
bien el Padrenuestro. Este mismo juicio ha emitido precisamente una 
pluma muy acreditada de nuestros días. Pero vamos a probar, a 
la luz de una breve síntesis de todo este libro, cómo en la intención 
de la Santa, su comentario al Pater es algo más que un simple modo 
de rezarlo con provecho. 

Si descomponemos el libro de las Fundaciones en su parte histó- 
rica, que sumamos al libro de la Vida, y en su menor parte doctri- 
nal, que añadimos 'al Camino de Perfección, los otros tres grandes 
libros de Santa Teresa tienen entre sí una relación de complemento 
y gradación. Su Vida ofrecerá una base experimental y doctrinal, 
la más perfecta análisis-de la vida espiritual en todas sus manifes- 
taciones. El Camino conduce al alma por el ascetismo y espíritu de 
totalidad más generosus hasta las mismas puertas de las primeras 
Moradas. En éstas, que es el título de su tercer libro, Santa Teresa 
se corona Doctora de la Mística por sus acertadísimas y sublimes des- 
cripciones de la acción divina en el alma que consigue llegar hasta 
allí. Ascética y Mística, que no son dos eslabones separados de un 
organismo doctrinal o espiritual, sino que tienen su parte de compe- 
netración por la que, sucediéndose, están unidas; caracterizándose la 
primera por la preponderancia de esfuerzo del alma en acercarse a 
Dios, por la propincuidad y acción de Dios la segunda. 


Dado este carácter de la. Obra Teresiana en conjunto, preferimos 
la primera conclusión sobre el Paternoster de Santa Teresa, y es 
que éste, en la síntesis general, está en el enlace del Camino y las 
Moradas. Más que un simple modo de rezarlo, es, como veremos, 
algo importante dentro de esta misma síntesis, como lazo de unión 
entre la Ascética, representada por el Camino, y la Mística, por las 
Moradas. Analicemos ahora el primero de estos dos libros. : 

Santa Teresa escribió el Camino de Perfección a petición: de sus 
primeras Hijas de San José y como complemento al libro de la Vida. 
En el prólogo dice ella misma que no tenía plan fijo cuando empezó 
a escribirlo. Pero me atrevo a afirmar con el Padre Gabriel de San- 
ta María Magdalena, a pesar y a trueque de una de aquellas expre- 
sivas sonrisas de la Santa, que «inconscientemente usó del mismo 
principio que dirige toda la parte segunda de la Summa theologica 


de Santo Tomás «ex fine oportet accipere rationes eorum quae sunt 
ad finem» (24). 


(24) Santu Teresa Maestra di vita spirituale. Milano, 1935. Conferen- 
cia Ill, pág. 95. 
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Ahora bien, el fin de la Carmelita Descalza está bien determina- 
do en su ¿deal y en su vocación. Ideal de la más alta perfección en el 


exacto cumplimiento de los consejos evangélicos en una modalidad 


de vida detalladamente descrita en las Reglas y Constituciones; vo- 
cación. de ángel y de víctima por los Sacerdotes y por los pecado- 
res (25). El Camino más cierto y seguro para alcanzar la perfec- 
ción a que pretende llegar será una grande generosidad y el que en 
particular señalen las Leyes (26). En concreto, estamos en el caso 
de una Regla que, como ocupación esencial y principal, prescribe 
la oración. Es precisamente sobre ésta sobre la que ha sido interpe- 
lada por sus fervorosas Hijas. : 

Pero el camino de la Oración requiere un atavío de virtudes es- 
meradamente preparado, que nos aligere la marcha, al mismo tiem- 
po que proporcionará al alma la desnudez de espíritu; que la dispon- 
ga a la comunicación con Dios en la contemplación, que es el último 
fin normal de la oración (27), donde Dios se da al álma; «que no 
se da este Rey sino a quien se le da del todo a El» -(28). Las virtudes 
cuyo ejercicio requiere la Maestra se reducen a tres, una caridad sin- 
cera para con el prójimo, desprendimiento de las creaturas y humil- 
dad muy sentida y profunda; pues, al fin y al cabo, la oración no 
es otra cosa que el buen manejo de estas tres piezas en un sencillo 
y original problema de ajedrez, donde la reina es la humanidad y en e- 
que se trata de dar jaque-mate al Rey para que se entregue 'en la con- 
templación. Sería más completa y curiosa la comparación si Santa 
Teresa nos hubiera determinado ya el oficio de la caridad y de la 
pobreza en este trascendental problema de la oración. Pero nos basta 
saber que esta Grande ajedrista nos asegura el mate en pocos movi- 
mientos, si se disponen bien estas tres virtudes, en modo especial la 
reina, que es la que más guerra hace al Rey (29). Con tan amenas 
consideraciones, después de haber establecido en los capítulos 17-20 
las relaciones entre la contemplación y santidad, en el sentido de no 
estricta necesidad de una para la otra, pero sí como proceso normal 
en una virtud generosa, llegamos al capítulo 21, en que se inicia 
«el viaje divino, que es camino real para el cielo». Aconseja sereni- 
dad ante esta delicada y minuciosa preparación, que es del todo ne- 
cesaria. Ahora, a los que empiezan, «importa mucho, y el todo, una 


A A O pi / 
(25) Capítulos 1-ITT. y : 


(26) Capítulo IV, 1-2. 
(27) Capítulo XVI, 9. 
(28) Capítulo XVI, 4. 
(29) Capítulo XVL, 2. 
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grande y muy determinada determinación de no parar hasta no llegar a 
ella (al agua viva), venga lo que viniere, suceda lo que sucediere, 
trabájese lo que se trabajare, murmure quien murmurare, siquiera 
se llegue allá, siquiera se muera en el camino o no tenga corazón 
para los trabajos que hay en él, siquiera se hunda el mundo, como 
muchas veces acaece con decirnos: «hay peligros», «fulana por aquí 
se perdió», «el otro se engañó», «el otro, que rezaba mucho, cayó», 
«hacen daño a la virtud», «no es para mujeres, que les podrán venir. 
ilusiones», «mejor será que hilen», «no es menester estas delicadezas», - 
«basta el Paternoster y Avemaríaq (30). 


¡Que si basta el Paternoster! ¡Como que ella coge en palabra 
a estos anónimos fantasmas del miedo, exagerados reaccionarios con- 
tra el iluminismo reinante, para convencerlos de lo mismo, pero rec- 
tificando su concepto! Precisamente los capítulos restantes del Ca- 
mino de Perfección (¡son precisamente la mitad, veintiuno!) ten- 
drán esta finalidad: probar que el Paternoster bien rezado basta 
para tener oración. Mas no hay que seccionar aquí la síntesis del 
libro para dar valor a este comentario del Pater, como un simple 
modo de rezarlo con provecho. Es otra la idea principal que sostiene 
su unidad, pues empieza precisamente ahora a desarrollar su tema 
prefijado de la oración, vocación especial de sus interlocutoras y a 
su vez medio normal y necesario de la contemplación, a que todas 
podrán aspirar, contando con su generosidad y perseverancia hasta 
conseguirla (31). 

Este detalle modifica bástante el Paternoster de Santa Teresa, 
haciendo de él, más que un simple comentario, un tratadito de ora- 
ción práctica o de meditación, no para todas, sino para determina- 
da categoría de almas generosas por supuesto y ansiosas de la con- 
templación. Estas almas son las enfermas respecto a la posibilidad de 
meditar por sí mismas. Hay quienes con la ayuda de un libro se 
recogen fácilmente; pero éstos no necesitan de especial ayuda. La 
Doctora Mística siente, en cambio, «mucha lástima» y quiere dar 
la mano a aquellas pobres «almas y entendimientos tan desbaratados 
como unos caballos desbocados, que no hay quien los haga parar: 
ya van aquí, ya van allí, siempre con desasosiego» (32). 0 

Después de una de sus acostumbradas pero útiles digresiones 
de cuatro capítulos '(20-23) en que ha inculcado de nuevo y con in- 


(30) Capítulo XXI, 2. 
(31) Capítulo XIX, 15. 
(32) Capítulo XIX, 2. 
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sistencia el espíritu de la mayor determinación y generosidad y dado 
la verdadera noción de la oración, sea mental, sea vocal, enlaza así 
en el capítulo veinticuatro su pensamiento interrumpido: «Ahora, 
pues, tornemos a hablar con las almas que he dicho que no pueden 
recoger ni atar los entendimientos en oración mental, ni tener con- 
sideración.» La Santa no ha olvidado a los afectos del miedo'anite 
estos nombres, los coge también de la mano, y, apelando a su au- 
toridad de madre («con el oficio de priora que tengo», dice ella con 
gracia), empieza a instruir a los unos y a los otros sobre el modo de 
rezar bien las oraciones, «que forzado habemos de rezar, pues so- 
mos cristianos, que es el Paternoster y Avemaría» (38). 


Pero va tan despacio la Santa que ya en el principio nos asegura 
que con un Pater podremos entretenernos una hora, y aun más (34). 
Así, sin darse cuenta y sin que lo adviertan, va engañando a la se- 
gunda categoría de sus discípulos, haciéndolos meditar a todos en 
el verdadero sentido de esta palabra, antes tan aborrecida, y les deja, 
al fin de la misma oración, en la contemplación. 


Esto es el Paternoster de Santa Teresa. Como guía práctica de 
meditación para las almas aventajadas en las virtudes cristianas y 
que tienen una imaginación muy inquieta, es el mejor texto y direc- 
torio de oración. Como método. o modo de rezar esta oración, será 
útil, más o menos, según se pueda con mayor o menor, propiedad 
y verdad, significar con las palabras del Padrenuestro todos los sen- 


, tidos que la Santa le da en su explicación; pues Santa Teresa parte 


de un principio: que esta plegaria es de todos y para todos, y así 
reparte consideraciones para todos los gustos. «Es cosa para alabar 
mucho al Señor cuán subida en perfección es esta oración evangeli- 
cal, bien como ordenada de tan buen Maestro, y así podemos, hijas, 


cada una tomarla a su propósito.» Lo que más admiración produce 


en ella es, sin embargo, lo que la ha obligado a referirla en su libro: 
«Espántame ver que en tan pocas palabras está toda la contempla- 
ción y perfección encerrada, que parece no hemos menester. otro 
libro, sino estudiar en éste» (35). : 

El comentario al Paternoster tiene, pues, en Santa Teresa este 
doble significado: de manifestar el aprecio que ella tenía por la: 
oración del Señor, un detalle más de su espiritualidad, y el de haber 


“sido encuadrado en una síntesis de doctrina espiritual, cuya garan- 


(33) Capítulo XXIV, 1. 


(34) Capítulos XXVII; XXIX, 6; XX, 7. 
(35) Capítulo XXXVII, 1. 
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tía de robustez y de eficacia es la misma Iglesia la primera en pro- 
clamarla, impetrándola a Dios en su oración oficial. 


VALOR Y SIGNIFICADO DEL «PATERNOSTER» EN LA 
VIDA ESPIRITUAL.—Puntos de' vista comunes entre San Agustín 
y Santa Teresa. 

La Religión es una vida de todo el ser humano en servicio del 
Ser Supremo. Debe estar, por lo tanto, y está representada en un 
sistema de verdades eternas e inmutables para la inteligencia y de 
otro correspondiente sistema de leyes para la voluntad, susceptible, | 
por consiguiente y que ha de ser actuada por la acción perfecta y 
completa del hombre, inteligencia, yoluntad y acciones exteriores. 
Entre las primeras verdades y leyes que en ambas actividades nos 
prescribe la Religión están aquellas que regulan nuestro trato con 
la Divinad, las virtudes teologales. La fe nos la pedirá como base y 
fundamento en el Credo, la esperanza nos la enseñará en la oración 
y la caridad en la vida de gracia, cumpliendo los mandamientos. 
Este que es el índice del Catecismo es también el resumen de nues- 
tra vida cristiana. 

Los dos Grandes Doctores que son objeto de nuestro estudio 
coinciden ya en establecer los principios al proponer la consideración 
del Paternoster en su. diferente aplicación, y aun partiendo de pun- 
tos de vista tan diferentes como acabamos de ver. 

Para San Agustín esa oración evangélica, suma y modelo de to- 
das las oraciones, representa nuestra esperanza, apoyada en la fe, - 
supuesta la caridad y acompañada en su ejercicio de la más sincera 
humildad. La síntesis del Enchiridion con el subtítulo De fide spe et ca- 
ritate, es una prueba. Después de haber tratado en 113 capítulos de 
la fe, habla en los dos siguientes de la esperanza, basando exclusiva- 
mente su explicación en dicha oración; pues, «de ¡is omnibus quae 
fideliter sunt credenda, ea tantum ad spem pertinent quae oratione 
Dominica continentur» (36). En sus homilías insiste en lo mismo 
.En el De sermone Domini in monte y en la Epistola ad Probam, tie- 
ne fórmulas terminantes y estultóreas como éstas: «Orationem Do- 
minicam nisi dixeris non eris orans. Si aliam dixeris non exaudieris.» 
«Quaelibet alia verba dicamus..., nihil aliud, dicimus quam quod 
in ista Dominica Oratione positum est, si recte et congruenter ora- 
mus, Quisquis autem id dicit quod ad istam evangelicam precem per- 
tinere non possit, etiamsi non illicite orat, carnaliter orat...» «Libe- 
( 


(36) Enchiridion, capítulo 114; ML :40, 285. 
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rum est aliis atque aliis verbis, eadem tamen in orando dicere; sed 
non debet esse liberum alia dicere» (37). 

Vimos ya en su orden de catequesis algunos textos en que insiste 
en la relación de dependencia entre la oración y la fe. El Paternoster 
es, además, la oración de los bautizados, es decir, de los que viven 
en gracia. Estas dos palabras, «Pater noster», que son su título e 
invocación a la vez, la consagran como oración de la caridad. En la 
necesidad de la humildad para la oración, San 'Agustín insiste con 
frecuencia. En sí misma, la oración es ya una solemne protesta. de 
nuestra indigencia; por lo tanto, de nuestra humildad (38). La ora- 
ción del Señor en particular es una lección de humildad en que he- 
mos de aprender a no acercarnos a El con largos discursos, querién- 
dolo convencer de lo que sabe mejor que nosotros mismos. «Ipse 
Dominus noster primo amputavit multiloquium, ne multa verba 
afferas ad Deum, quasi vellis multis verbis docere Deum. Quando 
ergo rogas pietatis opus est non verbositate; scit enim Pater vester 
quid vobis necessarium sit, priusquam petatis ab eo» ((39). 


Este, al que pudiéramos llamar teología del Pater, es el valor 
que tiene en sí y delante de Dios. Su psicología o el valor que tiene 
representándonos a nosotros es también clara en San Agustín. Tres 
son sus oficios: el de representarnos en nuestros deseos lícitos ante 
Dios, enseñarnos cuáles hayan de ser éstos y trasladar nuestro pen- 
samiento a las cosas que mediante las palabras expresamos. Los dos 
primeros son la respuesta a estas dos preguntas: ¿Si Dios ya sabe 
nuestros deseos y necesidades, ¿para qué orar? Y ya que hemos de 
orar, ¿por qué con estas breves palabras? Responde el Santo Doctor: 


Y 


— 


«Ideo voluit ut ores, ut desideranti det, ne vilescat quod dederit, ' 


quia et ipsum desiderium ipse insinuavit. Verba ergo quae Dominus 
noster Jesus Christus in Oratione docuit, forma est desideriorum. 
Non tibi licet aliud, quam quod ibi scriptum est» (40). Por otra 
parte, «Multi petunt quod petere non deberent, ignorantes quid eis 
expediat. Duas ergo res qui invocat cavere debet, ne petat quod non 
debet; et ne ab illo petat a quo non debet» (41). Motivos que la 
' hacen conveniente, si no necesaria, en la enseñanza de Jesucristo. 
El tercer oficio de la oración lo expone muy elegantemente en 
el encantador libro De Magistro, en que, dialogando, con Adeodato, 


(37) Epist. CXXX ad Probam, X11-22; ML 33, 5083. 
(38) Epist. CXXX ad Probam, X11-23; ML 33, 504. 

(39) Sermo 56, MI; ML 38, 377. 

(40) Sermo 56, TI; ML 38, 378-9. 

(41) Sermo 56, 11; ML 38, 377. 
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aprueba el parecer emitido por éste respecto al Padrenuestro en el 
sentido que acabamos de proponer (42). En la Epistola ad Probam. 
hace él mismo la aplicación en cada petición: «Nobis ergo necessa- 
ria sunt verba quibus commoneamur, et inspiciamus quid petamus, 
«non quibus Dominum seu docendum seu flectendum esse credamus. 
Cum ergo dicimus: «Sanctificetur nomen tuum», nos ipsos admo- 
nemus desiderare ut nomen ejus quod semper sanctum. est, etiam apud 
homines sanctum habeatur... Et in eo quod dicimus: «Adveniat 
regnuúum tuum», quod seu velimus seu nolimus, utique veniet deside- 
rium nostrum ad illud regnum excitamus, ut nobis veniat, atque 
nos in eo regnare mereamur. Cum dicimus' «Fiat voluntas tua sicut 
in coelo et in terra», nobis ab illo precamur ipsam obedientiam, ut 
sic a nobis fiat voluntas ejus quemadmodum fit in coelis ab Angelis 
ejus... His enim verbis res ipsas memoriae commendari oporte- 
bat» (43). e 

Esta hermosa concepción de la oración y del Paternoster en 
particular, según. san Agustín, no es más que la explicación doctrinal 
de las afirmaciones de Santa Teresa. Es cierto que en los libros 
de la Doctora del Carmelo no es fácil encontrar la palabra oración 
sin el sentido de meditación. Habla sólo de la oración deprecatoria 
en el lugar que nos ocupa, por afrontar en él expresamente el tema 
de la utilidad de la oración vocal para quienes tienen otro medio 
de recogerse. Sus afirmaciones no son, por lo tanto, ni directas ni 
de la síntesis que desarrolla, pero no por eso carecen de sentido. 

Analizando finamente la oración vocal, insiste tanto, que para 
Santa Teresa tiene fuerza de principio en que oración vocal sin la 
mental junta no es más que una «mala música» en que «aun las 
palabras no irán con concierto todas veces» (44). No es oración. Las 
palabras pronunciadas tienen el doble fin determinado por San Agus- 
tín; fin del que la Santa da una razón muy elemental. Al hablar, 
hacemos esto para que alguno nos oiga, y de oirnos alguien, hemos 
primero de entendernos a, nosotros mismos para darnos a entender, 
pensando con quién hablamos, lo que decimos y lo que deseamos. Oiga- 
mos cómo razona: «Mas si habéis de estar como es razón se esté 
hablando con tan gran Señor, que es bien estéis mirando con quien 
habláis, y quién sois vos, siquiera para hablar con crianza» (45). 
No nos contentemos después con el sólo pronunciar las palabras, 


(42) De Wagistro 1. 1-12; ML 32, 1.196. 

(43) Epístola CXXX, X1-21; ML 333, 502. » 
(44) Camino, cap. XXV, 3. 

(45) Camino, cap. XXII, 1. 
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«porque cuando digo Credo, razón me parece será que entienda y 
sepa lo que creo, y cuando «Padrenuestro», amor será entender quién 
es este Padre nuestro y quién es el Maestro que nos enseñó esta ora- 
ción» (46). No cabe la menor duda en el pensamiento de la Doctora 
Mística sobre ese valor de la oración mental, que antes llamamos 
psicológico. Contirmándolo está su misma finalidad como ayuda de 
la meditación, y un ejemplo de esto es cada petición expuesta por la 
Santa. «¿Pues paréceos ahora—concluye—que será razón que, aun- 
que digamos vocalmente esta palabra (Padrenuestro), dejemos de 
entender con el entendimiento, para que se haga pedazos nuestro 
Corazón con ver tal amor?» (47). «¿Quién hay, por disparatado 
que sea, que cuando pide a una persona grave no lleva pensado 
cómo pedirla para contentarlo, y no serle desabrido, y qué le ha de 
pedir y para qué ha menester lo que le ha de dar, en especial si 
pide cosa señalada, como nos enseña que pidamos nuestro buen Je- 
sús? Cosa me parece para notar. ¿No pudiérais, Señor mío, concluir 


con una palabra y decir: «Dadnos, Padre, lo que nos conviene»? 


Pues a quien tan bien lo entiende todo no parece era menester 


más» (48). / 


Santa Teresa, que acaba de formular la misma pregunta que 
antes se hizo San Agustín, da también la misma respuesta. Nosotros, 
además de no saber lo que nos conviene para pedirlo al Señor, tene- 
mos una voluntad rebelde y nunca sacia; por eso nuestro Divino 


Maestro vió la conveniencia de dictarnos esta fórmula de oración, 


en que se encierran todos nuestros legítimos deseos. 
- El fundamento y el valor teológico de la oración impetratoria y 
del Padrenuestro en particular, son cosas que Santa Teresa no pier- 
de de vista para establecer sobre bases tan sólidas sus consideraciones 
a cada petición. Sus relaciones concomitantes y predispositivas con 
la caridad y con la humildad las acabamos de ver en el párrafo pre- 
cedente, a la luz de un ejemplo original y elegante: el apedrez. 
Finalmente, para el Serafín del Carmelo era una razón por la 
que se le hacía sobremanera atrayente el Padrenuestro, la de haber 
sido dictado por la boca divina de Jesús. Esta su excelencia, que 
las supera toda, bastaba para recoger su espíritu y su imaginación, 
figurándose estar cabe el Maestro aprendiéndola y rezándola. Esta 
consideración, afirma la Santa, no dejará de producir sus efectos 


(46) Camino, cap. XXIV, 2. 
(47) Camino, cap. XXVII, 5. 
(48) Camino, cap. XXX, 1-2. 


KE 


en esas almas de naturaleza distraída, a quienes se dirige esta últi- 
- ma parte, del Camino de Perfección (49). Tal prerrogativa del Pater 
era también para San Agustín un recurso oratorio con que procu- 
raba captar desde un principio la benevolencia y el interés de sus 
neófitos o interpelados. Lo vimos antes a la luz de algunos textos. 
Pero estos puntos de contacto que acabamos de ésbozar entre 
San Agustín y Santa Teresa no dejan de ser tan comunes, por ser 
tan fundamentales, que no sean del patrimonio común de todos los 


escritores eclesiásticos que han tratado este mismo argumento. Don- - 


de coinciden, y aquí son únicos y originales estos dos genios, es en 
la explicación, mejor, en la aplicación del Paternoster en todos los 
grados de perfección en que un alma puede hallarse. 

Es éste uno de los puntos en que la pluralidad de sentidos en la 
Escritura se impone. Para San Agustín sería. una impropiedad y un 
contrasentido materializar en un significado único literal algunas 
peticiones, y, espiritualizándolas, no habría verdad en nuestra ora- 
ción pidiendo, por ejemplo, la Eucaristía en el «pan nuestro de cada 
día», después de comulgar o días en que no hemos de hacerlo. Para 
Santa Teresa la razón es positiva. La oración dictada por Jesucristo 
es tan perfecta, que «podemos cada uno tomarla a su propósito». 
Por otra parte, los deseos y las necesidades del alma a quien ella 
propone la meditación del Paternoster son más sutiles y elevados que 


y 
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los del común de los cristianos. Pueden, por lo tanto, debiéndola . 


rezar, usar de dicha fórmula para impetrar del Señor lo que desean 
en sus anhelos de perfección. 

Salvada esta barrera, tanto San Agustín como Santa Teresa dan 
diferentes sentidos y explicaciones a cada petición. En muchas coin- 
ciden. He aquí algún ejemplo, para pasar a ver un detalle nuevo 
en su aplicación al estado ascético-místico más encumbrado. 


La invocación llenaba de dulces sentimientos a estos dos grandes 


' enamorados de Dios. En ella nos protestamos «hijos de Dios», «her- 
manos de Jesús» y todos hermanos en Dios con los mismos derechos 
de coherederos del cielo (50). El cielo en que Dios tanto se compla- 
ce y donde habita de continuo con toda su corte es nuestra alma; 
aquí es donde Dios tiene sus delicias y en este cielo nos será bien 
fácil de encontrarlo (51). El cielo.y la tierra en que pedimos se 


(49) Camino, cap. XXVI, todo él. 
(50) De serm. Domini in monte, 1. 11-16; ML 34, 1,276. Sermo 59, 1-2; 
ML 38, 400. Camino, cap. XXVII, 2-5; XXXII, 1. 


(51) Liber de praesentia Dei, sive Epist. CLXXXVIL, V-16; ML 33, 838. 


Camino, cap. XXVIII, 2-5, 
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haga la voiuntad divina son, además de lo que propiamente signi- 
fican, la voluntad de Dios y la nuestra, nuestra alma y nuestro cuer- 
po (52). Para un cristiano que sabe el precepto del Salvador, de no 
andar solícito por los bienes materiales de los que se ocupará el 
Padre bueno del Cielo, al pedir el pan cotidiano, éste no puede sig- 
nificar sino la Eucaristía, el pan del espíritu, la fuerza espiritual 
para cumplir fielmente lo que para nosotros en las otras peticiones 
deseamos (53). La quinta petición, más que una petición, es un 
pacto en que solemnemente nos proponemos a nosotros mismos una 
medida: perdón por perdón (54). Por fin, las tentaciones y el ver- 
dadero mal, el pecado, son los grandes obstáculos y las emboscadas 
en que pudiéramos perderlo todo. La ayuda del Señor impetrada en 
esta oración, completa en todos sus detalles, será la única que nos 
librará de estos tan traidores enemigos. 

Ahora bien, cuando la oración lleva a Dios la embajada de un 


_alma generosa de esas que Santa Teresa ha preparado para empren- 


der el camino de la contemplación, entonces la misión que ha de 
desempeñar es más sublime. Para San Agustín esta misión es la de 
pedir la ayuda mística de los dones del Espíritu Santo ante el pro- 
pósito de practicar una virtud perfecta y heroica, a la que se pro- 
mete una bienaventuranza. El texto que a continuación citamos, en 
que el Santo establece una relación entre los siete dones, siete bien- 
aventuranzas y las siete peticiones del Paternoster, no es, como a 
simple vista parece, un juego ingenioso de números en los que abun- 
Ja el Hiponense. La aplicación, además de ser, en efecto, ingeniosa 
tiene su fondo muy sólido, como es fácil constatarlo y come lo con- 
firmaremos cotejándolo con el pensamiento teresiano. Habla San 
Agustín: «Videtur etiam mihi septenarius iste numerus harum peti- 
tionum congruere 11li septenario numero, ex quo totus iste sermo 
manavit. Si enim timor Dei est quo beati sunt pauperes spiritu, quo- 
niam ipsorum est regnum coelorum; petamus ut sanctificetur in 
hominibus nomen Dei timore casto permanente in saecula saeculo. 
rum. Si pietas est qua beati sunt mites, que > ipsi haereditabunt 
terram; petamus ut veniat segnum ejus, sive iu nos ipsos, ut mites- 
camus, nec ei resistamus; sivé de coelo in terram in claritate ad- 
ventus Domini, quo nos gaudebimus et laudabimur, dicente illo; «Ve. 


(52) De serm. Domi. in mont. 1. 11-21-24; ML 34, 1.278-9. Sermo 57, 6; 


ML. 38, 386-7. Camino, cap. XXXII, 2-4. 
(53) Sermo 57, 7; ML 38, 389-90. Camino, cap. XXXIMEXXXIV, 5. 


(54) Sermo 58, 6; ML 38, 395-6, y en muchos lugares .más. Camino, ca- 
pítulo XXXVI, todo él. 
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nite benedicti Patris mei etc.». In Domino enim, inquit- Propheta 
«laudabitur anima mea, audiant mites et jucundentur» (55). Si scien- 
tia .ést qúa beati sunt qui lugent, quoniam 'ipsi consolabuntur, qre- 
mus ut fiat voluntas ejus sicut in coelo et in terra, quia cum corpus 
tamquam terra, spiritui tamquam coelo, summa et tota pace concus- 
serit, non lugebimus; nam nullus alius hujus temporis luctus est nisi 
cum adversum se ista: confligunt, et cogent nos dicere: «Video aliam 
_degem in” imembris meis repugnantem legi mentis meae», et luctum 
nostrum lacrymosa voce testatur; «Miser ego homo, quis me libera- 
bit de corporée mortis hujus»? (56). Si fortitudo est qua beati sunt 
qui esuriunt et sitiunt justitiam, quoniaf ipsi saturabuntur, oremus 
ut panis noster quotidianus detur nobis hodie, quo fulti atque susten- 
tati ad plenissimam illam securitatem venire possimus. Si consiliuwm 
est quo beati sunt misericordes, quoniam ipsorum miserebitur, dimit- 
tamus debita debitoribus nostris, et oremus ut nobis nostra dimittan- 
. tur. Si intelliectus est quo beati sunt mundi corde, quoniam ipsi Deum 
videbunt, oremus non induci' in tentationem, ne habeamus duplex 
cor, non appetendo simplex bonum quo referamus omnis quae ope- 
ramur sed simul temporalia et terrena sectando. Tentationes enim 
de his rebus quae graves et calamitosas videntur hominibus, non in 
nos valent, si non valeant illac quae blanditiis earum rerum accidunt, 
quas homines bonas et laetandas putant. Si sapientia est qua beati 
sunt pacifici, quoniam ipsi filii Dei vocabuntur, oremus et liberemur 
a malo; ipsa enim liberatio liberos nos faciet, id est, filios Dei, ut 
spiritu adoptionis clamemus, «Abba, Pater» (57). 

Sería demasiado pretencioso si afirmara que en la Doctora Cas- 
tellana se encuentra una relación idéntica a la que acabamos de oír 
al Doctor de la Gracia entre esos tres elementos. El esquema que 
aquí nos traza San Agustín es demasiado riguroso para una síntesis 
tan bellamente desordenada, presentada además con una vestidura 
«de desafeitada elegancia», como la definió su primero y digno crí- 
tico, Fray Luis de León. No, Santa Teresa, basta que nos diga cuá: 
les son las almas que han de rezar el Padrenuestro como ella se lo 
propone; que nos cuente las íntimas experiencias místicas de las 


(55) Psal. 33, 2. 

(56) Ad Rom., VII, 23-24, 

(57) Ad Koma vIIL, 15, y Gal, 1V, 6. De serm. Dom. in monte, 1. n, 
X1-38; ML 34, 1.286. Santo Tomás copia literalmente este párrafo, tanto en el 
artículo 9, cuest. 83 de la 11-Iláe, como después lo hace en particular, tratan- 
do de la correspondencia de cada don con las bienaventuranzas. San Agustín 
no cita más que a siete de éstas, consecuente a lo que había afirmado antes 
en este mismo libro sobre la octava, suma y complemento de las demás. 


VALOR DEL «PATERNOSTER» EN LA VIDA ESPIRITUAL : 67 


re 
! 


mismas a medida que van rezando el Paternoster y acercándose a 
la fuente del agua viva de la contemplación, y no tardaremos en 
poner nombres a las explicaciones de la Santa; que serán, unas, ele- 
' mentos ascéticos, virtudes finas, heroicas del alma; otras, en cam- 
bio, serán elementos místicos, acciones transitorias, predispositivas 
de Dios para recibir más gracias,“los dones del Espíritu Santo. Es- 
tamos camino avanzado de las Moradas. En el Paternoster se unen 
los eslabones de ambas vías, se verifica el tránsito y su enlace; por 
eso la presencia de estos nuevos elementos es muy justificada. La 
Santa nos da indicaciones preciosas y suficientes en diferentes lugares 
de su explicación, que hacen suponer la presencia de los dones apor, 
yando la generosidad del alma. - 

Ya en la invocación se levanta Santa Teresa a la consideración 
de circuminsesión de las tres divina Personas, aludiendo a la acción 
genérica del Espíritu Santo: «¡Oh, válgame Dios!, y que hay aquí 
en qué consolaros, que por no alargarme más, lo quiero dejar a vues- 
tros entendimientos; que por disparatado que ande el pensamiento, 
entre tal Hijo y tal Padre, forzado ha de estar el Espíritu Santo que 
enamore vuestra voluntad y os la ate tan grandísimo amor, ya que 
no baste para esto tan gran interés» (58). Y más abajo, después de 
haber propuesto a la consideración la propincuidad del cielo, nuestra 
“misma alma, en que Dios habita, apelando al testimonio explícito 
de San Agustín: «Pues mirad que dice San Agustín que le buscaba 
en muchas partes y que le vino a hallar dentro de sí mismo; propo- 
niendo la eficacia del recogimiento en ese cielo para llegar pronto a 
la oración de quietud y a la contemplación perfecta, insinúa de 
nuevo la íntima y delicadísima acción divina. Habiéndosé recogido 
las potencias y los sentidos en este cielo, «pégase más pronto el fuego 
del amor divino, porque con poquito que soplen con el entendimiento, 
como están cerca del mismo fuego, con una centella que le taque 
se abrasará todo; como nó hay embarazo del exterior..., hay gran 
aparejo para encenderse» (59). 

Las dos primeras peticiones tienen para Santa Teresa una estre- 
cha relación. La venida del reino de Dios es como una condición in- 
dispensable para que se verifique la primera, «santificado sea el tu 
nombre». San Agustín en ésta estableció una relación entre el don 
de temor de Dios y la pobreza espiritual; “entre el de piedad y la 
mansedumbre en aquélla. Que la venida del reino de Dios se funda 


(58) Camino, cap. XXVII, 7. 
(59) Camino, cap. XXVII! 7. 
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y supone el desprecio del mundo, es claro para Santa Teresa. Del 
don correspondiente no habla. La primera petición nos impetrará 
esta pobreza de espíritu. En sí, el reino de Dios se manifiesta en 
una mansedumbre, alegría y satisfacción espiritual (¡beati mites!)' 
y en un sosiego de las potencias acompañado de un gusto infuso tran- 
sitorio de lo que más tarde han de recibir; es el sabor del don de 
piedad (60). 


Esta petición es a su vez condición de la tercera, en que el alma / 


pide el cumplimiento de la voluntad divina. Jesucristo llamó bien- 
aventurados a los que lloran, a quienes San Agustín recomienda 
esta petición, porque para un alma generosa y fuerte. en la virtud 
no hay mayor pena, más grande dolor, que el tener que dominar 
a la tierra del cuerpo y de las pasiones para transformarlas en cielo. 
El don de ciencia suplirá la deficiencia de la razón y confirmará 
la armonía entre ambos. Santa Teresa, supuestos los conceptos de 
cielo y tierra que ya sabemos, alega a esta petición el oficio de pedir 
la tan ansiada unión entre Dios y la creatura. Insiste en un detalle 
por el que se acerca al Doctor de Tagaste. La voluntad de Dios sa- 
bemos cuál es, después que dió aquella respuesta a su Hijo en 
su Pasión al hacerle esta misma plegaria. En la Cruz y en el dolor, 
que es una necesidad en nuestra vida, es donde se manifiesta mejor 
la voluntad de Dios, voluntad tan difícil de reconocer y de abrazar. 
Pero «bienaventurados los que lloran», que saben hacer de necesidad 
virtud. Bendita necesidad por venir de quien viene. A la Santa, mien- - 
tras la llenaba de gozo este pensamiento, le causaban mucha gracia 
aquellas almas apocadas que, teniendo miedo del padecer, no se atre- 
ven a pedirlo al Señor, temiendo las oiga de veras, o lo piden sin 
saber lo que hacen (61). Les falta la ciencia del dolor y la ayuda 
del omónimo don del Espíritu Santo. Que la pidan con estas palabras 
del Paternoster. 

Esta conducta supone un grande dispendio de energías, causa a 
su vez. de hambre y sed de fuerzas espirituales para proseguir en el 
empeño de perfeccionamiento. La Eucaristía y la ayuda del don de 
fortaleza, impetrados en la cuarta petición, satisfarán todas las an- 
sias y necesidades del alma; si bien la Santa de la Eucaristía se en-- 
tusiasma tanto desde un principio con este pan de los fuertes, que se 
olvida de poner en evidencia al otro elemento de la fortaleza espiri- 
tual, fácil por otra parte de relacionar con esta petición (621, 


(60) Camino, cap. XXX, 5-6. 
(61) Camino, cap. XXXII, 7. 
(62) Camino, cap. XXX-XXXV. 


Y 


VALOR DEL «PATERNOSTER» EN LA VIDA ESPIRITUAL 69 


El don de consejo tiene una estrecha relación con la virtud de la 
prudencia y de la misericordia, según el pensamiento de Santo To- 
más que copia a San Agustín. Para Santa Teresa no es sociable la 
menor tacha en el sufrir y perdonar las injurias con un estado del 
alma en que, a pesar de los favores espirituales y de la contempla- 
ción inicial, puedan darse otros defectos e imperfecciones. Esta peti- 
ción en su segunda parte, condición y rasero del perdón que para 
nosotros pedimos, es, pues, una medida segura de la altura a que 
el alma se levanta en la vida espiritual. Es claro que esta impertur- 
bable paz en las injurias, a que se refiere Santa Teresa, no es más * 
que la bienaventuranza prometida por Jesús a los misericordiosos, 
apoyada en la fuerza del elemento, tras las bien claras determinacio- 
nes de la Santa del elemento pasivo explicando esta petición y tras 
las relaciones que Santo Tomás y San Agustín han visto entre ese: 
don y esta bienaventuranza (63). 

Las tentaciones de los contemplativos son demasiado sutiles para 
nuestra pupila, acostumbrada a tolerar y sufrir grandes y densas 
nieblas. En este punto, la doctrina de Santa Teresa tiene en confir- 
mación la firme e idéntica observación del Doctor de la Mística, San 
Juan de la Cruz. La seguridad con que proponen esta doctrina es 
un punto en que se acreditan Doctores, garantizando la seguridad de 
nuestra confianza en su firme y certera guía. Esas tentaciones son 
todas aquellas cosas que engañan la inteligencia y el corazón sin 
que el alma lo advierta; puntos de honor, gustos y regalos espiritua- 
les, amor propio muy fino, creyéndose ya bastante seguros en la 
virtud, etc. La conducta del alma ha de consistir en coordinar su de- 
fensa entre la humildad, esta oración, amor y temor de Dios a un 
«tiempo. La oración en particular impetrará la luz, don de inteligen- 
cia, para discernir engaños tan funestos y tan astutamente prepara- 
dos en el camino difícil de estas almas. Es innegable la necesidad 
de esta luz para descubrirlos. La inteligencia infusa, la humildad, el 
amor y el temor de Dios tendrán al alma en guardia y seguridad, 
no sólo contra el más fino polvillo de pecado venial e imperfección, 
sino contra la misma tentación (64). E 

Un paso más y esta pureza de alma, esta luz intelectual se trans- 
formarán en la completa libertad y seguridad de la meta tan ansiada, 
serán la paz a la que Cristo finalmente prometió el complemento de 
la bienaventuranza. Luz que se transformará en sabiduría infusa 


(63) Camino, cap. XXXVI, 5-7. 
(64) Camino, cap. XXXVIIL, 1-2; XXXIX, 5-7. 
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con que apreciar y gustar de Dios en la contemplación. El alma ha 
llegado a la «divina Sapientia» y al «divinum Silentium» del Monte, 
de San Juan de la Cruz. De su parte ha dado cuanto tenía y podía; 


sólo le falta que Dios quiera estrecharla a Sí en el «Juge Convivium» 


de la unión. 
Sería demasiado ingenuo si defendiera una relación estricta en- 
tre el Paternoster así explicado por San Agustín y Santa Teresa, y 


- la gradación por ésta indicada en el camino de la contemplación, de 


modo que el alma haya de concluir a cada petición del Padrenuestro 
una etapa de su camino. No olvidemos, en cambio, concluyo, resu- 
miendo y recogiendo las ideas, que el Paternoster' de Santa Teresa 
en su Camino de Perfección, en armonía con el pensamiento de San 
Agustín, tiene estos oficios: el de servir de pauta para encuadrar lo 
que quiere decir sobre la oración mental; de ayudar prácticamente 
con la meditación de una oración tan conocida como el Padrenuestro 
a aquellas almas que no son dueñas de su imaginación impertinente 
y distraída, y, finalmente, el de inspirar la suma utilidad de dicha 
oración en cualquier estado y circunstancia del alma. Utilidad y 
valor que se fundan en la perfección del Maestro que nos la dictó, 
en la necesidad de la oración en cada contingencia de la vida y en 
la universalidad de sentidos encerrados en tan pocas palabras, ca- 
paces de representar todos nuestros deseos y todas nuestras necesida- 
des ante Dios. San Agustín y Santa Tresafnos aseguran el valor de 
estas conclusiones en sus dos hermosas síntesis doctrinales, tan dis- 
tintas y en tantos puntos tan parecidas y que admirablemente se com- 
pletan; nos las garantizan en el ejemplo indiscutible de dos vidas 
místicas bien documentadas en sus mismas Autobiografías, dos vidas 
de las más admirables que ha registrado la Historia. Son la personi- 
ficación del Genio y de la Gracia, que volando sobre la contingencia 
del espacio, de lugar y de tiempo, se posaron sobre ellos. 


HACIA LA FRUICION DE DIOS 


P. PEDRO M. BORDOY-TORRENTS, Presbítero 


ADVERTENCIA PRELIMINAR 


Una vez terminada la redacción de nuestro curso de Teología 
Natural según la mente de San Buenaventura, todavía inédita (1), un' 
grave problema se ofreció a nuestra consideración. Si el Ser subsis-. 
tente es nuestro fin supremo, conocido y deseado, es evidente que, 
después de la Encarnación, la posesión del mismo constituye un 
summum divino en el orden humano, y el summum humano en 
la esfera divina. 


¿Cómo llegar, pues, a ese término y posesión que constituye 
la flor y el coronamiento de todos nuestros deseos? ¿O, por yentu- 
ra, será posible encaminarse al mismo bajo una orentación cual. 
quiera o no importa por qué camino? Pero si las criaturas son 
como irradiaciones extrínsecas del Verbo, fuerza es también que lo' 
sean las relaciones de las mismas con Dios, y, por tanto, que hayan 
de someterse a determinadas leyes fuera de las cuales no puede ha- 
ber para el hombre más que el abismo y el caos. , 


Por esto vamos a intentar explanarlas a manera de líneas gene- 
rales, siguiendo la doctrina del seráfico Doctor, procurando a un 
tiempo apartarnos de toda digresión inútil y exponiendo con bre- 
vedad lo fundamental y más seguro de la vida sobrenatural. — - 


(1) Desde principios hasta mediados del período rojo, las únicas obras 
que pudimos estudiar en nuestro escondite fueron el Breviloquio, el Itinerario 
del alma a Dios y la Reducción de las artes a la Teología, escritas por San 
Buenaventura, contenidas en un volumen impreso en Quaracchi. Es por este 
motivo que el presente estudio y la mencionada Teodicea no son más que 
desenvolvimientos y reducciones sistemáticas de dichas: obras. : 
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INTRODUCCION 


Una aspiración hondísima agita a los mortales. El hombre corre 
como desalado en busca de una felicidad que responda a su deseo 
de gozar sin término (2), y se lanza, ora al universo material, ora 
al moral, ora al intelectual, retornando de ellos con el alma triste 


y Tatigada. 


Cuando discurre por caminos que no armonizan con su estruc- 
tura corpórea o espiritual, aparece, además, con notables desequili- 


brios que le desfiguran, y afean todavía su existencia, precipitando 
a un tiempo su destrucción. 


Otras veces fija noblemente la mirada de su inteligencia y de su 
corazón en las criaturas y se goza en la belleza de las mismas, pero 
retorna luego con cierto escepticismo desolador, porque no respon- 
den de lleno a las ansias de su corazón y porque, al llegar al profun- 


do de ellas, se siente luego envuelto en misterios y tinieblas que le 
humillan. 


La inteligencia y la voluntad humanas tienden, naturalmente, a 
la verdad suprema, a la posesión de la misma, al paso que las cria- 


“turas, reverberando según diversos grados las perfecciones de Dios, 


son como manuductoras del hombre a su Creador. Tal es la ley 
suprema que llevan como inviscerada los seres del universo: servir al 
hombre conduciéndole a Dios. Tal es la finalidad trascendente del 
mismo hombre: ser penetrado por la Verdad suprema hasta con- 
fundirse en cierto modo con ella. Per veritatem apprehensionis illa- 
bens... et uniudur secundum veritatem et secundum intimitatem et 
secundum plenitudinem replentem omnem capacitatem.  (Itinera- 
rium c. Il, núm. 8). 

Sin duda que el hombre con sus solas fuerzas llega fácilmente al 
conocimiento de la existencia de Dios y de sus perfecciones. En el 
radio de la Filosofía Natural o Física Filosófica, la mente de Aris- 
tóteles, a través de una serie de motores a sus vez movidos, llegaba 


(2) Itinerarium mentis in Deum, cap. MI, núm. 4. 
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; 
a deducir la existencia (3) de un primer motor inmóvil, y en el es- 
- tudio de los seres del universo considerados en sí mismos, o sea, 
simplemente como seres, objeto de la metafísica propiamente dicha, 
deducía la existencia de un Ser necesario y a la vez perfectísimo. 
En este punto parece que la razón humana no podía ya ir más allá . 
del momento científico (aliguod est effectibile) en que lo dejaba el 
poderoso genio analítico de Escoto. | 


Pero este sector espiritual, el más elevado y perfecto que las 
solas fuerzas del hombre pueden alcanzar, es, sin duda, como otros 
campos científicos inferiores, fuente de goces y de deleites: goces, 
empero, y deleites tan deficientes como hemos dicho antes y como 
supone un conocimiento imperfecto y sujeto a las graves y nume- 
risas desviaciones que señalaba el Angel de las Escuelas en sus 
dos maravillosas Summas. 


Ni aquí, por tanto, aparece como posible una verificación de 
la finalidad última de nuestras potencias, a saber, gozar de lleno e 
íntimamente de la Verdad suprema según el texto de San Buenaven- 
tura antes citado. Y | 


Por esto vamos ahora a explanar las características del camino 
que para llegar a aquel fin señala en sus más profundos tratados 
el Doctor Seráfico. 
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FUNDAMENTOS Y PERSPECTIVAS DE CONJUNTO 


El cual, en el ¡montispicio por donde debe pasar el alma para 
“llegar a aquella posesión, escribe: «Cuanto quiera que sea el hom- 
bre iluminado con la luz de la naturaleza y de la ciencia adquirida, 
no puede entrar en sí mismo de manera que en sí mismo se deleite 
en el Señor.» (Itinerarium mentis in Deum, c. 1V, núm. 2.) 

Deleitarse en el Señor (Ps. XXXVI, 4), o sea, gozar de la Ver- 
dad suprema, «tornar a la fruición de la Verdad como al paraíso» 
(Itin., loc. cit. De Reductione Artium, núm. 14), es gozar del térmi- 


(3) La demostración de la existencia de Dios por el movimiento, que pu- 
blicamos en el Anuario de la Sociedad de Filosofía, de Barcelona, y Subordi- 
naciones esenciales y accidentales en las causas eficientes en miscelánea To- 
mista, de la misma ciudad, con motivo del VI centenario de la canonización 
de Santo Tomás de Aquino. 


yy 
l 


no al cual, como impelida porun peso intimísimo,: tiende "nuestra 
alma. ¿Pero qué camino habrá ella de seguir o tomar para alcan- 
zar ese objetivo?. A y 

_. Refiriéndose a un texto de San Juan (X, 9), dice el Seráfico 
Doctor que la puerta de entrada es Cristo. Y es El todavía camino 
único que a Dios nós conduce. Escuchemos al Santo: 


«Como quiera que el hombre, cayendo en la culpa, se había des-| 


viado y apartado del principio potentísimo, sapientísimo y benevo- 
- lentísimo, por esto se había precipitado en la enfermedad, en la 
ignorancia y en la malignidad, y, en consecuencia, se había vuelto 
carnal, animal y sensual, y, por tanto, inepto para imitar la virtud 
divina, para conocer la luz y para amar la bondad. 

- Y a fin de que el hombre fuese remediado, congruentísimo fué 
que hasta él condescendiese el primer principio haciéndole cognosci- 
ble, amable e imitable. Y porque el hombre carnal, animal y sen- 
sual, no conocía ni amaba, ni seguía sino aquellas cosas que guarda- 


ban proporción con él y le eran semejantes, por esto, para librar 


al hombre de un tal estado, el Verbo sé hizo carne, para que, por 
el-hombre, que carne era, pudiese ser conocido y amado e imitado, 
y de esta suerte, conociendo, el hombre, y amando e imitando a 
Dios, fuese remediado de la a del pecado.» (Breviloquio, 
yp."IW cs. 2.3) 

Pero el alma se acerca e instala en la puerta, que es Cristo—el 
cual sé ofrece ya tan accesible y semejante al hombre—, mediante las 
tres virtudes teológicas: Fe, Esperanza y Caridad. Por la primera 
se adhiere a Cristo, asistiendo al mismo como Verdad; por la se- 
gunda se lanza resueltamente a imitarle, al paso que por la tercera, 
o sea, por el amor sobrenatural, se identifica con el mismo. Oigamos 
otra vez al Seráfico: 

«Cuando el apetito racional (por la Fe) asiente a la Verdad pri- 


mera por sí misma y por encima de todo, y el irascible se apoya: 


(por la Esperanza) en la suma largueza, y el concupiscible (por la 
Caridad) se adhiere a la bondad, entonces el que de esta manera 
se adhiere a Dios es un espíritu con El.» (De Reductione Artium, 
número 25; cf. Brevilog., p. V, c. 4, n. 4.) . 


> 
Pero como quiera que las. virtudes no son otra cosa que íntimas 


ramificaciones de la gracia, síguese que ésta es la base y principio 
intrínseco de toda vida sobrenatural y el crecimiento y arraigo de 
ella la expansión y desarrollo de ésta. 


Así aparece de todo punto indispensable que el alma se sosten- 


m4 ; | AE . ——P. Peoro M. Bornoy-ToRRÉNTS 


SN 
q 


Hacia 1a Freuición De Dios . q 


za en la gracia y procure mayores medios para ella, dedicándose 
con asiduidad (Itinerario, c. 1, n. 7-8): 

1 A la oración (oratio devota). «Dispónganse como se quie- 
ra los grados interiores, que nada se puede hacer sin el auxilio 
divino. El cual acompaña a aquéllos que piden de corazón, humilde 
y devotamente. La oración, pues, es la madre y el origen de todo le- 
vantamiento espiritual» (Itinerario, c. 1, n. 1; cf. Breviloquio, 
p- Y, e. 10.) : 

2. A la vida santa. Por un discreto aislamiento del mun- 
do, en progresiva soledad de espíritu—que pronto explanaremos en 
capítulo aparte—y el ejercicio de las virtudes, y, sobre todo, de las 
obras de misericordia, el alma se dispone para nuevas invasiones * 
divinas y se va purificando con el auxilio de los Dones del Espíritu 
Santo (temor, piedad, ciencia, fortaleza) e iluminando con los dones 
de consejo y de entendimiento. Más adelante volveremos sobre este 
punto. 

Mediante la oración y la vida santa el alma se sostiene y crece 
en la gracia, atenuando en lo posible la concupiscencia, y es entrada 
de nuevo en el dominio y posesión de sí misma, porque todo ereci- 
miento de la gracia importa un grado mayor de empeño del hom- 
bre sobre sí. 

Todavía es a un tiempo indispensable que el alma no tan sólo 
aparezca en gracia, si que también en verdad, y a este efecto, que 
labore a la yez para la extinción de la ignorancia, recobrando la 
sabrosa sabiduría que perdió por el pecado, y para ello es preciso 
que se ejercite: 

3. En la meditación (meditatio perspicua), o sea, principal- 
mente, en la consideración humilde, atenta y reverente de las 
Santas Escrituras a través de las cuales el alma es purificada, ilumi- 
nada y perfeccionada. Porque los libros de Moisés nos enseñan a 
purificarnos, y nos purifican, y los proféticos iluminan, y el Nuevo 
Testamento perfecciona. (Itinerario, c. YV, n. 6-7; cf Brevio- 
guío, p. 2, c. 12, n. 5.) 

Y 4? En la sabiduría perficiente. A ella es entrada el alma 
por el Divino Espíritu gradualmente y fuertemente después de ejer- 
citarse durante cierto tiempo en la meditación. Así llega al monte 
excelso donde vea el alma al Dios de los dioses en Sion. (Itinera- 
rio, €. Lyn. 8.) 
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DESENVOLVIMIENTO DE LA VIDA SOBRENATURAL 
EN EL ALMA 


Hemos dicho antes que, mediante la gracia, el alma queda unida 
a Cristo, cuya vida vive. Y esta nueva vida se caracteriza por su 
movimiento y sentidos propios (sensus et motus in spiritualibus). 
«Porque bien así como los miembros reciben de la cabeza la in- 
fluencia del movimiento y de los sentidos» (Breviloquio, IV, 5, nú- 
meros 3-6), así el alma, miembro de Cristo—que es cabeza mística— 
aparece con una vida o movimiento típico sobrenatural y adornada 
con cinco sentidos espiritualísimos. 

Los cuales, aunque al alma parezcan nuevos y se queda como 
sorprendida al observarlos en sí misma, le son, no obstante, y en 
el fondo, connaturales. Estaban dormidos, y por esto ningún ali- 
ciente sentía ni dulcedumbre en las cosas espirituales. La gracia los 
hace resurgir:en un mínimum, que irá creciendo, y, mediante ellos, 


responde a los tres conocidos aspectos del Verbo, esto es, como 


Verdad 'o Verbo engendrado; como Camino o Verbo encarnado, y 
como Vida o Verbo inspirado: Via, veritas et vita. 

Porque entonces el alma es sujeto de nuevas «percepciones men- 
tales acerca la verdad que especula o contempla» (Breviloquio, V, 7, 
número. 6); porque la Fe en Cristo como Verbo increado despierta 
en el alma el oído espiritual para recibir la palabra del Verbo en- 
carnado, y la vista para considerar los esplendores de la luz divina. 
Y mientras con la Esperanza suspira para recibir al Verbo inspirado, 
recobra el olfato espiritual. Por último, abrazando con la Caridad 
al Verbo encarnado, recibiendo en sus dulzuras y volando hacia El 
por el amor extático, queda recobrada en el gusto y tacto espiri- 
tuales. 

Aquí contempla el alma, según diversos grados, lo sumamente 
hermoso, y oye lo sumamente harmónico, y espera lo sumamen- 
te. odorífero, y gusta lo sumamente suave, y estrecha lo sumamente 
deleitable, como en una especie, en fin, de contemplación, aunque 
-_impropiamente dicha, como veremos más adelante (Breviloquio, 
V, 6, n. 5). 

Entre tanto, se va disponiendo y alzando más, hasta poder pro- 
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rrumpir como la Esposa en aquellas tres exclamaciones del Cántico 
de los Cánticos, «que fué escrito para ejercicio de contemplación se- 
gún este cuarto grado que nadie comprende, sino aquel que lo re- 
cibe porque radica más en la experiencia afectuosa que en la con- 
sideración racional» (Itinerario, IV, n. 3; cf. Breviloquio, V, c. 6, 
número 5). 


Y, ciertamente, el alma en este estado, como muy fuera de sí 
—porque la gracia concentrando el alma la hace salir fuera de sí, 
de todo egoísmo—marcha en alas de una devoción muy alta; ella es 
ya como virgula fumi de aromas de mirra e incienso; y queda como 
suspendida por la elevación de su admiración y a manera de aurora, 
luna y sol, o sea, elevada a una región sublime y convertida, según 
sucesivos grados, en luz y fuego. Y, finalmente, aparece con un gozo 
sobreabundante de placer suavísimo, bañada en delicias y apoyada 
totalmente en su Amado (Itinerario, ib. ib.). A estos tres estados 
llama el Santo excesos mentales, y, a la verdad, el alma en esta si- 
tuación aparece con un fervor y una admiración y un gozo que la 
sostienen levantada yy fuera de sí misma. 


Por la Fe recobraba los sentidos espirituales de la vista y del 
oído, y por medio de ellos, contemplando el alma los panoramas 
de la Palabra sustancial, se ha ido elevando, permaneciendo alzada 
en admiración inefable, y, por tanto, en una alta apreciación de las 
cosas divinas: por medio de la Esperanza, asida por la potencia del 
Padre y deseando al Verbo inspirado, recobraba el olfato que la 
conducía a una devoción semejante a una delgada columna de humo 
constituído por aromas de mirra e incienso; así era levantada a un 
tiempo a la alabanza inefable del Dios Hombre. Y, por último, re- 
cobraba por la Caridad el gusto y el tacto, y, ejercitándolos, era 
tan íntimamente bañada por los goces de la Bondad infinita que la 
henchían de placer y la permitían, y aun exigían, apoyarse total- 
mente en su Amado, llegando por esta vía a un júbilo que, a manera 
de torrente voluptuoso, la dejaba embriagada. 


A través de esas fases sucesivas, cada una de las cuales otrece 
numerosos grados y amplitud, y, por tanto, exigen de ordinario bas- 
tante tiempo e importan siempre sucesivos aumentos de gracia, el 
alma se torna jerárquica (ib. n. 4); es decir, el hombre deviene 
jerarca a causa de hallarse ya oportunamente purgado, iluminado y 
en estado de perfecto (Itinerario, IV, n. 4). Hasta aquí el cielo ha 
ido descendiendo al corazón humano; la celestial Jerusalén, madre 
nuestra, a la terrena, la barba de Aarón hasta la orla de su vestidura, 
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Y en este estado de alta nobleza el alma es convertida, ya en la 
tierra, en ciudadana celestial, y entrándose en sí misma, se queda 
atónita, viéndose transformada en trasunto de las jerarquías celes- 
tes, cuyas sendas actuaciones específicas vive y realiza. Porque es 
ella luz y fuego y poder;. verifica en un plano sobrenatural una alta 
semblanza de la Trinidad, y por estas cualidades aparece a un tiem- 
po como nueva guía y dominadora del universo. 

Este trasunto sobrenatural de las jerarquías angélicas con que 
aparece revestida el alma, a manera de síntesis sublime, vale bien la 
pena de que nos detengamos en ella, estudiándola detalladamente. 
Trata el Santo de este punto en el Breviloquio, p. 1, c. 8, n. 3, y en el 
Itinerario, c. YV, n. 4, y sintetizando lo que en estos lugares enseña, 
comprenderemos cómo verifica el alma sustantivamente las diver- 
“sas actuaciones o actividades angélicas. f 


1. Los tres grupos superiores.—Tronos, Querubines y Serafi- 
nes—y las almas que ascendieron al estado que hemos descrito—se 


distinguen por la perspicacia en la contemplación. Unas, o sean los | 


Tronos, verifican en su esfera. la majestad del Padre como veneran- 
da. Por esto a ellas se aplica la reverencia, porque aparece en las 
mismas como particularmente recibida la Majestad a la cual se atri- 
buye la equidad en la dominación que en los propios Tronos tiene 
su asiento (sedet) o esplendor máximo. Otras, es decir, los Querubi- 
nes, apuntan a la Verdad divina como inteligible. Esta es una acti- 
vidad típica, y por esto les es apropiada la sabiduría. La Verdad 
de Dios se manifiesta o revela en los mismos, constituyéndolos en 
una nueva y palpitante e inefable Sagrada Escritura. Por último, 
los Serafines apuntan a la Bondad divina como deseable y amable, 
y por este motivo se les atribuye la benevolencia y la unción. Dios 
es, por tanto, Caridad .en los mismos. 


Estas son las maravillas que opera la gracia en las almas según 
diversos grados, las cuales, por su unión con Dios, son gradual. 
mente transformadas en Fuerza, Luz y- Fuego divinos. 


2. Los tres grupos angélicos intermedios.—Dominaciones, Vir- 
tudes y Potestades—y, por consiguiente, las almas de que tratamos— 
se distinguen por la fuerza, virtud o poder. A las Dominaciones com- 
pete la potencia imperativa (Majestad del Padre)—imperatio—, y 
en ellas actúa e impera Dios como Majestad. La potencia ejecutiva 
y sabia (Verdad) atañe a las Virtudes (roboratio), en las cuales Dios 
ejecuta y obra como fuerza o virtud. A las Potestades va apropiada 
la potencia expeditiva (Bondad), y a ellas compete la eliminación 
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de las potencias contrarias—separación de la Luz y las Tinieblas— 
(ordinatio). Es a través de esta jerarquía que Dios aparece como 
salvación. | 
A una como reverberación o trasunto de estas tres últimas jerar- 
quías puede—dice el Santo—llegar el alrra con su industria o es- 
fuerzo y el auxilio de la gracia ordinaria (Itinerario, c. 1V, n. 4). 
3. Los tres últimos grupos angélicos, más cercanos ya a nos- 
otros: Principados, Arcángeles y Angeles, y, por lo que diremos 
luego, también todas las almas, se distinguen por la perfecía oficio- 
sidad. A los Principados corresponde regir (ductio), y en ellos apa- 
rece la potencia rectora de Dios como principio (Majestad). A los 
Arcángeles atañe el revelar; en ellos dicta Dios o «revela como luz» 
(Verdad). Por fin, es función específica de los Angeles el relevar; 
por esto custodian ellos 'a los hombres particularmente con santas 
inspiraciones (nuntiatio), y Dios actúa en los mismos como piedad 
(Bondad). Das SE y 
Estos tres últimos grados aparecen ya en la naturaleza humana 
(Itinerario, c. IV, n. 4), por cuyo ápice mental, o centro, o punta su- 
prema, coincide con las Inteligencias o ángeles (superintelección, 
supervolición) y sobre y ante la cual brilla y resplandece la luz del 
Verbo a guisa de lámpara. (Ad modum candelabri relucet lux veri- 
tatis in facie nostrae mentis, «Itinerario», c. 3, n. 1). : 
Adelantando ahora un poco hemos de preguntarnos: ¿La línea 
espiritual que acabamos de trazar tiene en conjunto como tal algo 
de contemplación infusa? No, ciertamente; que ella se refiere a 
Cristo, y por esto el Seráfico Doctor, al'hablar de los sentidos espi- 
rituales, y particularmente del gusto y del tacto recobrados por me- 
dio de la Caridad, dice que el alma recibe del Verbo encarnado 
«delactationem et transit in illud per extaticum amorem» (Itinera- 
rio, c. IV, n. 3), y concretando más en el capítulo VII de la mis-: 
ma obra (n. 2), señala al Crucificado como blanco; de todas las ac- 
tividades sobrenaturales que hemos explicado. Por otra parte, el 
Santo incluye todas las que hasta aquí hemos descrito, en el capí- 
tulo IV del Itinerario, o sea, como constituyendo la cuarta grada 
para subir al trono de. Salomón, y hasta pasada la sexta. grada, o 
sea, en el capítulo VII de la misma obra, no trata de la contempla- 
ción infusa. Hay, además, que tener presente que la contemplación 
es per conversionem ad Trinitatem (Breviloquio, p- V,'c. 5, n. 9), 
o sea, entregándose el alma totalmente a la Esencia creadora, Padre, 
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Hijo y Espíritu Santo (Itinerario, c. VIL, n. 5), según el texto que 
allí se transcribe y veremos más adelante. 


IV 


1 


MARCHA DEL ALMA HACIA LA CONTEMPLACION INFUSA 


Hasta aquí hemos intentado exponer en líneas generales la acti- 
vidad del alma en el orden sobrenatural. Conviene ahora volver al 
punto de partida, Cristo, y fijar con toda precisión aquella actividad 
o actitud, o, lo que es igual, como se ha de disponer el alma hasta 
llegar a la contemplación. 

Hemos dicho antes que la puerta y el camino; cra Cristo, Y, en 
efecto, el Seráfico introduce el alma en el Sancta Sanctorum, sobre 
cuya arca aparece el propiciatorio, símbolo del Crucificado. A cada 
uno de sus lados se halla situado un querubían de cara al otro, pero 
convergiendo las miradas de ambos en el propiciatorio. Uno de ellos 
representa la Unidad de Dios denunciada por el Antiguo Testamento, : 
y las perfecciones que de la misma se deducen y venera en Dios- 
Hombre crucificado, al paso que el otro querubín representa el 
Nuevo Testamento o Bondad Divina con la Trinidad de poa 
y que contempla en el mismo Jesucristo. 

Pero el propiciatorio es, como hemos dicho, símbolo de Cristo 
Crucificado. Y efectivamente, el objeto capital del Itinerario es una 
interpretación profundamente espiritual del Serafín alado a manera 
de crucificado (Itinerario, prol., n. 2), o clavado en una cruz (in 
- cruce confixus, it. c. VIL, n. 8), que se apareció a San Francisco 
de Asís en la soledad de La Verna. 

Por esto el Santo, al establecer el punto fijo de partida para la 
contemplación infusa, lo formula a maravilla (Itinerario, VIH, 2) 
con estas palabras: 

AÁSPICERE PROPITIATORIUM PLENA CONVERSIONE VULTUS. 

Mirar el propiciatorio, o sea, el Crucifijo, con nuestra faz espi- 
ritual vuelta enteramente al mismo. Analicemos ahora con detención 
—desenvolviendo las leyes generales que al principio hemos consig- 
nado—el sentido profundo de la ley básica que aquí establece el 
Santo Doctor. A ñ 
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a) Plena conversione vultus. Ante todo es preciso que el cris- 
- tiano, resuelto a vivir una vida toda espiritual, vuelva completamen- 
te las espaldas al mundo y, por tanto, a sí misma, ocupándose de 
Dios y de lo que a El atañe, según la bellísima fórmula de Santo 
Domingo de Guzmán: De Deo vel propter Deum. Así el alma se lan- 
za a la práctica de la pobreza de tiempo, tan recomendada por San 
Felipe Neri y practicada heroicamente por Santa Teresa del Niño: 
Jesús, que al fin de sus días podía decir con toda verdad: Todavía 
- no me ha quedado tiempo para ocuparme de mí. Quien quiera dejar 
al mundo, ha de dejarse a sí mismo, que, al fin, parte del mundo es, 
y muy viva. Esto es, en definitiva, vivir en soledad de espíritu, ley 
trascendente o capital de toda la doctrina de San Juan de la Cruz, 
o sea, salir de Egipto y olvidar a tu pueblo y a la casa de tu padre 
y dar a un tiempo la faz del alma al Crucificado, el cual, como 
Verbo, contemplando el alma vacía, le dirá: Fiat lux. 


b) Aplicar las potencias del alma al mismo Cristo mediante las 
actividades sobrenaturales que antes hemos expuesto, a saber: 


La virtud de la Fe adhiriéndonos y mirando y considerando a 
Cristo Crucificado (meditación, lección), y la de la Esperanza, pi- 
diendo el sostén y socorro del mismo Señor (oración de petición asi- 
dua) para imitarle en las virtudes, y la Caridad para vivir unidos 
con El. Ejemplar sublime fué de esta práctica el gran Santo Tomás 
de Villanueva, el cual leemos en el Breviario que «inter varios et 
assiduos labóres orationi rerumque divinarum meditationi, invicto 
spiritu semper intentus» (22 set.). 

A través de esa actividad sobrenatural van desarrollándose—siem- 

( pre aplicados al Crucificado—los cinco sentidos espirituales que 
tienen como cima los tres excesos mentales (devoción, admiración, 
júbilo), y la apreciación, la alabanza y el gozo. 

Entre tanto, fija el alma en el Crucificado, con el cual se ha 
ido identificando por la Caridad en aumento, y armada de su poder, 
o sea, empuñando la vara de Moisés, símbolo también del Crucifi- 
cado, celebra la Pascua con Cristo, y con su socorro y bajo. su im- 
perio va pasando con El el mar Rojo y dejando de lado y atrás las ' 
ondas y las tempestades de sus concupiscencias que amenazaban con 
ahogarla, las cuales van quedando como firmes e inmóviles. Stetu 
unda fluens. Así, acompañada de Cristo, el alma va pasando del 
mundo al Padre (loan. XIII, 1). (Cf. Itinerario, VIL n. 6). 

Por fin llega el momento en que el alma aparece ya, hasta cierto 
punto, purgada, iluminada y perfeccionada (Itinerario, IV, 4), y es 
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en este instante preciso que deja el mar Rojo para poner el pie en 
el Desierto. El hombre ha recobrado, hasta el punto que explicare- 
mos, el imperio de sí mismo. Es ya un Jerarca. Hasta aquí el alma 
se llamaba Jacob; de ahora en adelante su nombre será Israel (1ti- 
nerario, VII, 3). Así ha ido el alma muriendo para el mundo. y sus 
concupiscencias. Y en este tránsito agónico el alma, como el buen 
. Ladrón al lado del Crucificado, oye estas deliciosas palabras: Hoy 
estarás conmigo en el Paraíso. 

Ahora sí que el alma aparece ya entrada en el desierto, o. sea, 
en la contemplación infusa. [n. terra deserta, et invia et inaquosa, y 
es. como passer solitarius in tecto. 


Y a la verdad, ella se va sintiendo gradualmente desintegrada y 
alejada del mundo, y hasta de sí misma; diríase que se halla ave- 
cindada en un vacío —al principio horroroso—y que vive como sus- 
pendida entre el cielo y la tierra. Perdido el gusto de las cosas mun- 

danas. y de poco habituada a las celestiales, le parece que todo le 
falta, pero se siente a un tiempo sumergida en una paz tan inefable 
como deliciosa; vive ya en sábado porque ha dejado a sus espaldas 
a las seis gradas del trono del Rey pacífico—Salomón— (Brevilo- 
quio, V, c. 6, nm. 7), «por las cuales se llega a la paz, donde descan- 
sa'el verdadero pacífico en mente pacífica como en el interior de 
Jerusalén» (Itinerario, VII, n. 1). 

A este estado llega, por fin, el alma que ha sido fiel a Dios (viri 
vere spirituales) (Itinerario, VIL, 3), siguiendo ordinariamente las 
etapas que antes hemos descrito, durante las últimas de las cuales el 
fuego del amor Divino que inflama profundamente al alma hace que 
la misma arda (amor semper movens) en deseos de la Divinidad. 

Hasta aquí nos hemos. limitado a glosar rápidamente el número 4 
del capítulo VII del /tinerario del alma a Dios. En el siguiente, nú- 
mero. 5, hace el Santo Doctor una como revisión de los elementos 
qué son parte en ese tránsito del alma a la contemplación y de los 
que podrían acaso parecer tales, pero que no lo son, porque no pue- 
den llegar a tanto. 


1. En ese tránsito, dice el Santo, nada puede la naturaleza. 
Esta verdad se desprende ya de cuanto llevamos dicho. La contempla- 
ción está muy por encima de las fuerzas de la naturaleza: que no 
pueden las potencias del alma sobreponerse de tal manera a sí mis- 
mas que se revistan de otra naturaleza superior. El hombre, aun en 
sus actividades privativas más elevadas, es siempre puramente 
hombre. 
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2. Poco, añade el Santo, puede la industria o trabajo. Y a la 
verdad, todos los ejercicios ascéticos que antes hemos indicado, des- 
arrollados bajo la influencia y suave presión de la gracia ordinaria, 
no hacen más que preparar o disponer el alma hasta cierto grado de 
perfección o pureza para que, llegada al mismo, se sirva el buen 
Dios, libérrimamente, transportarla al desierto. 


Todavía, y aun en plena contemplación, serán siempre utilísimas, 
y aun necesarias al alma, la mayor parte de las prácticas ascéticas 
—<como la lección, espíritu de recogimiento, etc.—en que ha venido 
ejercitándose, para que la sirvan de antemural y de divisoria contra 
los tres enemigos del alma que la acechan siempre terriblemente 
para derribarla y contra las cuales hay que estar en guardia ince- 
sante. Que los Directores espirituales tengan la caridad de no olvidar 
nunca este punto y—excepto la meditación —procuren situar siem- 
pre a sus coniemplativos en el marco de las prácticas ascéticas, aun- 
que constituyan un verdadero tormento sus noveles contemplativos. 
A este propósito no estará de más consignar los tres grados por los 
cuales pasan generalmente las almas fervorosas: en el radio de la 
oración vocal, y más particularmente del rezo del Oficio Divino. 
En el primero rezan con gran fervor y consuelo, que todavía pre- 
valece aquí la letra sobre el espíritu. En el segundo, letra y espíritu 
chocan terriblemente en el alma fiel, sus fuerzas parecen equipara- 
das y el alma se siente batida y como desorientada, o mejor, desorbi- 
tada; aspira al espíritu y no puede saltar por encima de la muralla 
alta de la letra; se fatiga y siente hastío. En el tercer grado, el 
alma encendida de lleno en el fuego del Amor, y bien así como re- 
tornando de Dios, domina e ilumina a la letra que la sirve aún de 
incentivo y de continuo recordatorio de las maravillas de Dios que 
vive profundamente. 


3. Poco puede también la especulación o ejercicio intelectual, 
y mucho la unción. Recuerde el lector con cuánta luz del cielo, y 
ya desde el campo de la Ascética, el glorioso San Ignacio de Loyola 
orienta y ayuda al alma, desenvolviendo de hecho y prácticamente 
la ideología del Seráfico Doctor: «No el mucho saber harta y sa- 
tisface al ánima, más el sentir y gustar de las cosas internamente.» 
(Annotación 2.2). «En el punto en el cual hallare lo que quiero, ni 
me reposaré sin tener ansia de pasar adelante hasta que me sa- 
tisfaga (primera semana, adición cuarta). Y en la medtiación de la 
última cena: «Aquí comenzar con mucha fuerza y esforzarme a do- 
ler, tristar y. llorar.» 


A. 
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4. Poco hay que dar a la lengua y mucho a la interna alegría. 
Esta observación coincide en el fondo con la anterior. No está en las 
palabras el provecho del alma, antes son el silencio y el recogimiento 
que contribuyen de una manera eficacísima a la preparación de la 
misma y a la conservación y aumento del don de Dios. Con suma 
violencia salen a la calle y frecuentan las visitas las almas que de 


“veras desean aprovechar en la vida espiritual. «Quanto más nuestra 
ánima se halla sola y apartada, se hace más apta para se acercar y 


llegar a su Criador y Señor, y cuanto más así se allega, más se dis- 
pone para rescebir gracias y dones de la su divina y suma bondad.» 
(San Ignacio, Annotación 20.) Recordemos también aquel conocido 
texto de la Escritára: Se sentará el solitario, y callará y se levanta- 
rá sobre sí mismo; y la bella regla, de tradición carmelitana, de no 
hablar sino por caridad, por necesidad o por obediencia. Como con- 
trapeso, empero, y expansión necesaria para sostener las bases na- 
turales de la vida sobrenatural, y aun, como decía Santa Teresa, para 


' que las almas se enfervoricen mutuamente, muy útil será, y en deter- 


minados tiempos necesaria, la conversación sobre materias espiritua- 
les, o, cuando menos, indiferentes. 

Por otra parte, no el rezar mucho, sino bien, esto es, digna, 
atenta y devotamente, y según el tiempo que el querer Divino de- 
nuncia a través de las circunstancias que nos rodean, es de provecho 
positivo para el alma, la cual, cuando por otra parte se siente domi- 
nada por el favor y atraída y como dulcemente mecida por el Es- 
píritu Santo, bien será que en tal estado descanse y permanezca, a 
fin de que el mismo Divino Espíritu labore en ella a su placer, pe- 
netrándola más profundamente y ampliando todavía los grados de 
luz y amor sobrenaturales en que hasta entonces vivía. 

Consignemos todavía de paso que el Seráfico Doctor apunta aquí 
a la interna alegría como fuertemente dispositiva de la contempla- 
ción, y a esa trayectoria se atiene asimismo San Ignacio en la cuarta 


by SÍ ., 
semana de los Ejercicios enderezada a la contemplación para alcan- 


zar amor. 

Es bajo la égida del Don de Temor que en los llegados al uso de 
razón se inicia la vida sobrenatural; con él queda el alma expedita 
y armada de ligereza para superar los asaltos del enemigo. En este 
estado, la ley de su vida sobrenatural es aquel texto de la Escritura: 
Servid al Señof con temor, el cual aparece en el marco de las ame- 
nazas terribles que dirige Dios al alma infiel a su Ley. Oigamos otra 
vez a San Buenaventura: «Hay un temor llamado servil, que sirve 
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para iniciarnos en la sabiduría; pues así como la aguja introduce el 
hilo en la costura y no permanece después con el hilo, de igual modo 
el temor servil introduce en el alma la sabiduría, pero no perma- 
nece con ella. Hay otro temor de la ofensa de Dios y de su vengan- 
za, y éste constituye el principio intrínseco y raíz de la sabiduría. 
Otro temor es el llamado filial o de reverencia, y éste es el comple- 
mento de la sabiduría, porque la perfección de la sabiduría es temor 
a Dios.» 3De los VII Dones del Espíritu Santo, versión del P. Fe- 
rrando, colación IL, núm. 17, Santiago, 1913.) 

Esa orientación seguía también San Ignacio en la primera sema- 
na de los Ejercicios y para este estado sirven a maravilla la Guía de 
Pecadores, de Fr. Luis de Granada; La Conversión de la Magdalena, 
de Fr. Pedro Malón de Chaide; de la Vanidad del mundo, por Fray 
Diego de Estella; Diferencia entre lo temporal y eterno, del P. Nie- 
remberg, y, sobre todo, para las almas muy afectivas y para las ha- 
bituadas a analizar, la estupenda Anotación que precede a la canción 
primera de la segunda redacción del Cántico Espiritual, de San Juan 
de la Cruz. : 

Pero cuando el alma ha avanzado ya lo suficiente en los cami- 
nos de Dios y se siente a su placer con lecturas como El Espiritu 
de San Francisco de Sales, Los Nombres de Cristo, de Fr. Luis de 
León; los Ejercicios de Perfección, del P. Rodríguez; El Espiritu de 
San Felipe Nert, de Buissereau, y las obras ascéticas y místicas del 
Beato Alonso de Orozco, cuya reimpresión debería hacerse sin de- 
mora, Cclarea ya en su fondo y con harto relieve actúa la luz suave 
y plácida en que el Señor la baña. Aquí alienta ya una paz y una 
alegría muy acentuadas. 

A ellas ha de secundar el alma, procurando ocasiones (medita- 
ción, lección, obras de misericordia, vida espiritual, según las normas 
trazadas por Santo Tomás de Villanueva en sus Opúsculos castella- 
nos, para que sean conservadas y fomentadas), de manera que apa- 
rezca el alma ante la presencia de Dios sonriente y tranquila, como 
que descansa en el Amor Divino y es sostenida en alas de la Es- 
peranza, cuyo verdor ha crecido en vigor y lozanía. 


Por este motivo, el Rey profeta, en aquel otro salmo en el cual 
es invitada a entrar en la presencia de Dios con alegría y celebra 
la misericordia Divina, dirigiéndose a las almas fieles, escribe: Ser- 
vid al Señor con alegría. Con ella las regala Dios para que, soste- 
niéndose y animándose a perseverar y a adelantar todavía en su ser- 
vicio, vivan penetradas de un sano y alentador optimismo, y muy 
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particularmente para que se hallen mejor dispuestas a ser entradas en 
el desierto de la contemplación, donde la paz de Dios y el sosiego 
del alma, en su parte superior, imperan absolutamente sobre las olas 
negras y encrespadas y los agitados mares de las dos Noches oscuras. 

De aquí que el glorioso San Ignacio de Loyola, en aquella pos- 
trera etapa de los Ejercicios, preámbulo de la sublime Conitempla- 
ción para alcanzar amor, umbral externo de la contemplación infu- 
sa, aprovecha las materias que allí propone para alzar el alma al 
gozo y a la alegría con Cristo triunfante y glorioso. Oigamos al 
Santo: «Luego, en despertándome, poner en frente la contemplación 
que tengo de hacer, queriéndome afectar y alegrar de tanto gozo y 
alegría de Cristo nuestro Señor..., traer a la memoria y pensar co- 
sas motivas a placer, alegría y gozo espiritual, así como de gloria...; 


usar de claridad, o de temporales cómodos, así como en el verano 


de frescura, y en el invierno de sol, o calor...» (Cuarta semana, no- 
tas o advertencias.) 


5. Sigue diciendo el Seráfico Doctor que hay que dar poco a 
la palabra y al escrito y todo al don de Dios, esto es, al Espíritu 
Santo. : 

A través de las prácticas que hemos explicado, el alma se ha ido 
—por decirlo así—adelgazando y uniendo más estrechamente a Dios, 
cuyas dulzuras y armonías experimenta con elevación, simplicidad 
y viveza. 


Este sentimiento la deja aleccionada muy al vivo sobre la infe- 
rioridad e insuficiencia de las cosas, aún buenas, de este mundo, 
por las cuales siente un hastío sosegado y coronado de caridad. 
Anhela a la Bondad infinita y le basta recogerse un poco para al- 
zarse a la presencia de Dios, donde se halla a su placer. Por esto la 
oración vocal y la lectura de libros aún piadosos comienza a consti- 
tuir para ella un tormento; desplazada del exterior y aun de su 
mismo interior, se recrea en el Altísimo. En esta etapa que el alma 
se ha de entregar prudentemente a las santas emociones que la re- 
galan y robustecen. En esta situación cambia la enseña del alma, la 
cual pasa del mucho a Dios al todo para Dios. 


6. Poco o nada, termina diciendo el Santo, hay que dar a la cria- 
tura y todo a la Esencia creadora, Padre, Hijo y Espíritu Santo. 
Nada para la criatura y todo para Dios. Esta regla es capital y den- 
sísima de doctrina y de aspectos trascendentales. | 

En la última etapa de la vida ascética el alma aparece colindante 
con la contemplación infusa, y si ha de pasar o ser pasada adelante, 
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y 


fuerza es que acabe olvidando a las criaturas cuanto humanamente 
sufra el sujeto y sin mengua, empero, de la Caridad, según sus di, 
versos grados. Que ya volverá después a ellas, regresando del Pa- 
dre en bello círculo, con el corazón convertido en fuego y a la ma- 
nera de los espíritus angélicos, los cuales, «donde quiera que sean 
enviados, dentro de Dios corren». (Breviloquio, 1, c. 8, n. 2) 


Es desde este radio preciso que San Juan de la Cruz amaba 
tan entrañablemente a su santo hermano como ponderaba nuestro 


“querido amigo P. Evaristo de la Virgen del Carmen en su bellísima 


obra El nuevo Doctor de la Iglesia San Juan de la Cruz, y se com- 
prende fácilmente cuánto debía sufrir el corazón sensibilísimo de 
San Buenaventura—por el alta esfera social en que estaba situado— 
al haber de contestar con una negativa a su hermano, que le pedía 
una colocación o destino (cf. Vita di S. Buonaventura, por el Padre 
Domingo Sparacio, O. F. M. Conv.). 


Y es sabido en todos el amor delicadísimo que la extática ma- 


_dre Santa Mónica sentía por su hijo Agustín, y éste por ella; y el 


sufrimiento horrible de la santa madre Teresa de Jesús por el gra- 
vísimo peligro de muerte en que fué puesto el P. Gracián de la ma- 
dre de Dios; y las amarguras e intranquilidades maternales de San- 
ta Francisca de Chantel y de Santa Luisa de Marillac, y de la Madre 
María de Jesús, y el tiernísimo afecto que Santa Teresa del Niño. 
Jesús tenía a los suyos, hasta el punto de escribir: «Yo no com- 
prendo a los Santos que no aman a sus familias». Y por encima de 
todo esto culmina el amor intensísimo de Cristo a su Madre, tan 
bellamente intuído y transportado por San Ignacio en sus Ejercicios. 
«Primero—dice—apareció a la Virgen María, lo cual, aunque no 
se diga en la Escritura, se tiene por dicho en decir que apareció a- 
tantos otros, porque la Escritura supone que tenemos entendimiento» 


_(Los misterios de la vida de Cristo). La marmórea actitud de Santa 


Macrina—hermana de San Basilio— es sublime, pero convendría 
analizarla a fondo. No perdamos de vista lo que escribía Fr. Luis 
de León en su Exposición del Libro de Job (cap. VI), que el dolor 
saca el grito naturalmente, y el azote el gemido, y el desastre la 
voz desabrida y el lloro. 

“Ame el alma todo lo que debe ser amado y en la forma y grado 
con que ha de serlo en sí y en orden a ella. En las vidas de San 
Francisco de Asís, escritas por el Beato Tomás de Celano, y en los 
escritos de San Juan de la Cruz, de San Francisco de Sales y de 


y 
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Fr. Luis de León, abundan los ejemplos de todas clases y grados 
afectivos. % 


Todo hay que darlo a la Esencia creadora, Padre, Hijo y Espi- 
ritu Santo, sigue diciendo el Seráfico Maestro, apuntando ya con 


cierta premura al imperio celeste de la contemplación. Y en otro 


lugar: «Después de haber considerado en el primero y sumo prin- 
cipio y mediador entre Dios y los hombres, Jesucristo, aquellos 
aspectos que no tienen semejanza en las criaturas y que exceden 
a toda perspicacia del entendimiento humano, falta que el alma, es- 
peculando, trascienda todo esto y deje, no tan sólo este mundo sen- 
sible, sino también a sí misma.» (ltinerario, VII, 1.) 

De cuanto llevamos dicho síguese lógicamente que nada hay que 
dar a la criatura en sí y como tal, sino en Dios y por Dios. Apun- 
talada el alma en la santa Humanidad y en la Pasión de Cristo 
y contemplándola con frecuencia, y aun extendiendo su actividad 
afectiva a los Novísimos—que sacos de miseria y debilísimos so- 
mos—vivirá, en definitiva, con la faz vuelta hacia la Divinidad que 
sentirá ya vivamente y por la cual suspirará de continuo (amor sem- 
per movens). ) 

Para mejor desenvolver esta norma, y hablando de un modo ge- 
neral, pues ya es sabido que el Espíritu spirat ubi vult, pondremos 
aquí los tres grados que compreíde la devoción al Santísimo Co- 
razón de Jesús. El primero es más propio de las almas de oración 
vocal y que viven en el atrio de la iglesia: el Corazón sensible de 
Jesús inflamado de amor. El segundo parece ser peculiar de las al- 
mas de meditación y que viven en el centro (témplon) de la iglesia: 
el Amor Divino inflamando el Corazón de Jesús. Y el tercer grado 
es propio de las almas más levantadas y que viven en el presbiterio o 
Sancta Sanctorum: el Amor Divino, según lo celebran aquellos se- 
rafines de la visión, célebre, de Santa Margarita de Alacoque: 


El Amor triunfa, 
El Amor goza, 
El Amor del Sagrado Corazón regocija. 


Pero tales almas, si quieren aprovechar más y sostenerse mejor, 
habrán de dar frecuentes miradas al Corazón sensible, pues El les 
refrescará la memoria del Amor Divino y las tendrá alejadas de 
otros seres sensibles, que, al fin, tierra siempre somos. 

Esta pequeña digresión nos permite fijar con relativa claridad 
el alcance preciso de uno de aquellos sublimes coloquios hace poco 
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EL DOLOR EN LA VIDA Y EN LA DOCTRINA 
DE SANTA TERESITA DEL NIÑO JESUS 


P.:JOSE ANTONIO DEE'N<5:, 0. €..D'> 


Es el dolor el compañero inseparable de las almas grandes, de 
las almas cumbres, y, sobre todo, de las almas santas. Sin dolor, sin 
abnegación, sin sacrificio, no se dan acciones nobles y generosas, 
no se explica el heroísmo, no existirían en la tierra eonquistadores, 
descubridores, sabios, artistas..., mucho menos santos. 

El dolor es el elemento con que se amasan los grandes caracte- 
res, las personalidades más robustas, la santidad más relevante. Je- 
sús puso al dolor como el signo distintivo de sus seguidores: «el 
que no lleve su cruz no puede ser mi discípulo» (1). Y para dar 
ejemplo la llevó El primero. s 

Desde entonces las laderas del Calvario florecieron de cruces, y 
las llanuras y los montes, los desiertos y las ciudades se poblaron 
de enamorados de la cruz, que es símbolo viviente del sacrificio y 
del dolor. La cruz vino a ser signo de nobleza en las almas esco- 
gidas y la intensidad de su peso el grado de elevación y sublimación 
de los santos. 

De esta ley no se exceptúa ni la Inmaculada Virgen María. Ella 
es la más santa; pues ella será también la que más participe de la 
Cruz de su Hijo, la que más sufra en la vida, la que arrastre mayor 
cadena de sufrimientos y dolores. 

Y como ella, los demás santos en infinita escala de merecimien- 
tos y de doior. A mayor santidad mayor cruz, más hondos padeceres, 
más grandes martirios, más profundos desprecios. 

Santa Teresita no podía ser una excepción de esta ley. Por el 
mero hecho de haber alcanzado la santidad, tenemos derecho a su- 
poner que hubo de sufrir mucho. Su «caminito», destinado a facili- 
tar la santidad a las almas humildes, tampoco puede estar exento 


(D) Luc. XIV, 17. 
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de dolor. Es un error, asentado aún en muchas almas, el estimar la 
vida de Santa Teresita como una vida encantadora de sencillez y 
de hermosura, libre de grandes contradicciones, de humillaciones hi- 
rientes, de dolores intensos y de sacrificios restallantes de vencimien- 
tos y de renunciaciones dolorosas. 

Nada más pernicioso. La Santita tuvo una habilidad extremada 
en ocultar, a través de la bella y tersa narración de su historia ínti- 
ma, todo lo que había de producir impresión penosa en sus lecto- 
res, que ella creía habían de ser solamente su «madrecita» (2), su 
Priora y su hermana mayor, María de los Sagrados Corazones. En su 
humildad, sólo se cuidó de cantar las misericordias del Señor para 
con su alma, callando cuidadosamente todo lo que podía producir 
estima y admiración hacia ella. . 

Se da el caso, además, que una de sus lectoras había sido preci- 
samente uno de los instrumentos más eficaces y más dolorosos de 
su santificación. La Madre María Gonzaga la hizo sufrir muchísimo, 
como veremos, en los años de su vida religiosa, 

Pero, aunque esto no hubiera sucedido, aunque ella no hubiera 
previsto, como no pudo preverlo en un principio, que la Madre Ma- 
ría Gonzaga había de leer sus páginas íntimas, su delicadeza extre- 
mada, su santidad exquisita, le hubiera llevado siempre a ocultar, 
aun de la vista de sus hermanas, todo lo que pudiera desdorar ante 
ellas el papel digno de una religiosa que había sido e iba a ser de 
nuevo su Priora. 

Sin embargo, algo se transparenta en las páginas que su misma 
pluma trazara; pero donde la narración de sus sufrimientos llega a 
tomar relieve amplio y destacado es en el capítulo duodécimo de la 
Historia de un alma, capítulo agregado a ella por las religiosas que 
la conocieron. Bastaría reproducir dicho capítulo para deshacer en 
muchas almas el error flagrante en que están de que Santa Teresita 
marchó en su vida por un camino sembrado de rosas, entre los ha- 
lagos y regalos inefables que Dios dispensa a veces a las almas y 
entre las caricias y bendiciones de sus superioras y hermanas. 

Flor nacida en el ameno jardín de un hogar cristiano y piadoso, 
los vientos de la tribulación, sacudiéndola desde: su más tierna in- 
fancia, la enraizaron profundamente en el suelo fecundo de la vir- 
tud. Ella nos cuenta sus primeros sufrimientos: la muerte de su 
madre (3), la enfermedad providencial de que le cura la sonrisa 


(2) Su hermana Paulina, en religión M. Inés de Jesús. 
(3) Historia de un alma, cap. 1, pág. 20. Cito por la «Nueva edición com- 
pleta», de Tarragona. 


(EN Td / 


Y ¿ 1 f ' , i 
EL DoLOR EN LA VIDA Y EN LA DOCTRINA DE SANTA TERESITA DE Jesús 93 


de la Virgen... (4). Y en todos ellos nos hace observar cómo es el 


Señor el que nos envía el dolor como mensajero suyo, que unas 


veces nos aparta de senderos peligrosos y otras eleva la mirada de. 
nuestra alma hasta los cielos: 


«¡Cuánto agradezco al Señor que sólo me haya hecho encontrar amar- 
guras en las amistades de la tierra! Con un-corazón como el mío, me 
hubiera dejado cautivar y cortar las alas; y entonces, ¿cómo hubiera 
podido volar y descansar?» (5). 


A O CS MO TACO , 
V 


«El domingo... ¡día radiante, consagrado a Dios y al descanso! ... 
Recuerdo que pasaba esta alegre fiesta rápidamente, pero 'con cierto 
dejo de melancolía... En la hora de completas... un sentimiento de tris- 
teza embargaba mi alma... Sentíase mi corazón desterrado en el mun- 
do, suspirando por el descanso del cielo, por el domingo sin ocaso 
de la verdadera patria» (6). 


) 


Resumiendo la breve historia de sus cuatro primeros años, es- 


cribe: 


«En verdad puedo decir que todo en la tierra me sonreía, mi camino 
estaba sembrado de flores... Pero iba a comenzar una nueva fase: 
a la que había de ser tan pronto esposa de Jesús tocábale sufrir desde 
la niñez. Al igual que las flores de la primavera empiezan a germinar 
bajo la nieve, abriéndose a los primeros rayos del sol, la florecita cu- 
yos recuerdos escribo tuvo que pasar por el invierno de la tribula- 
ción y llenar su tierno cáliz del rocío de las lágrimas» (7). 


Precisamente en un rasgo de su vida, al parecer sin importancia, 
encuentra ella resumida su propensión al sufrimiento, a abrazarlo 
con generosidad sin límites. Es curioso observar cómo este alma tan 
delicada comprendió en seguida el inmenso valor del padecer y se 
arrojó en su busca con una generosidad que apenas tiene semejanza 


en la 


(4) 
(5) 
(6) 
(7) 


historia: 


«Considerándose sin duda Leonina (una hermana suya) demasiado 
crecida para jugar a muñecas, vino un día a nuestro encuentro con 
una cesta llena de vestidos, de bonitos retazos de tela de varios colores 
y otros adornos..., y acostadita encima de todo, su muñeca. «Tomad, 
hermanitas, escoged lo que queráis»—nos dijo—. Celina echó una 
ojeada sobre todo aquello y eligió un ovillo de cordoncillo de seda. 
Yo, tras un momento de reflexión, alargué la mano, diciendo: «¡Yo lo 
escojo todo!» Y sin más cumplidos me llevé la cesta y la muñeca.» 

«Este rasgo de mi infancia resume, por decirlo así, mi vida entera. 
Cuando vislumbré más tarde la perfección, comprendí que, para llegar 
a santa, era preciso podecer muchísimo... Comprendí que en la santidad 
hay muchos grados de perfección, y que el alma es libre de respon- 


Ib. c. TIL, pág. 44 y siguientes. ; 
Ib. c. IV, pág. 64. 

Ib. c. II, págs. 28 y 29.. 

Ib. c. IL, págs. 17 y 18, 


y% 
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der como quiera a las insinuaciones de muestro Señor, de hacer poco 
o mucho por su amor; en una palabra, que puede escoger entre los 
sacrificios que El le pide. Entonces, como en los días de mi niñez, 
exclamé: «¡Dios mío, lo escojo todo! No quiero ser santa a medias, 
no tengo miedo de sufrir por Vos...» (8). 


La lectura de: las noches de San Juan de la Cruz, repetida mu- 
chas veces en su juventud (9), llegó a robustecer en su espíritu este 
concepto de la perfección y de la santidad, que antes sólo vislum- 
brara. Su amor al sufrimiento fué creciendo con ella, hasta conver- 
tirla en verdadera enamorada de la cruz. En otros santos se hallan 
gestos y palabras de resignación, y aun de alegría sobrenaturales 
ante el dolor, pero lo que no parece hay derecho a esperar es que 
el dolor y el sufrimiento lleguen a amarse como por instinto, como 
si la propia propensión de la naturaleza se inclinara a esta clase 
de amores, que más bien parecen oponérsele directamente. Apenas 
pueden comprenderse frases como las que voy a citar, y menos cuan- 
do brotan de una pluma que es todo delicadeza femenil. 


E 

«Antes, cuando estaba en el mundo, al despertarme por la mañana 
pensaba en lo favorable o adverso que probablemente me ocurrirá du- 
rante el día. Así, si sólo preveía disgustos, me levantaba triste. Ahora 
sucede todo lo contrario: pienso en las penas y sufrimientos que me 
aguardan, y me levanto tanto más alegre y animosa cuanto más oOcasio- 
nes preveo de demostrar mi amor a Jesús» (10). 


Y una novicia afirma haberla oído decir: 


«¿Quiere saber cuáles son mis domingos y días festivos?... Son los 
días en que Dios me prueba con mayor tribulación» (11). 
- 


Mi pluma se fatigaría de trasladar textos de la historia de un 
alma si no constituyera un gran placer espiritual estar durante mu- 
cho tiempo en contacto con un alma tan encantadora y hermosa, 
que más bien parece un ángel venido del cielo a la tierra, para ha- 
cernos amar el dolor, sublimándolo a la categoría del sentimiento 
más noble y generoso que pueda caber en corazón humano. Despre- 
ciamos por instinto a los seres superficiales y hueros de inteligencia, 
que se convierten en la vida en buscadores del placer, y admiramos 
en silencio a esos otros seres abnegados y grandes que soportan con 
dignidad el dolor. Pero la admiración sube de punto cuando tenemos 
la gran dicha de tropezar en la vida con almas que no sólo soportan 


(8) Ib. c. I, págs. 15 y 16. 

(9) Ib. c. VIIL pág. 147. 

(10) Ib., Consejos y recuerdos, pág. 282. 
(11) Ib., pág. 283. y 
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el dolor, sino que lo buscan con ansia, porque conoten muy bien su * 


valor inmenso como medio de purificación y de sublimación de los 
espiritus. ; : 

Las almas cumbres cuyas cimas señeras se pierden en las nubes 
han labrado siempre su grandeza a golpes de dolor, y al comprender 
con evidencia que deben su excelsitud al amor, al sufrimiento, han 
buscado el padecer con ansias nunca satisfechas, como la ilusión 
más grande de su vida. Y cuando le han hallado en abundancia en 
el correr de su existencia, han puesto en su hallazgo las alegrías más 
puras y procurado satisfacer su ardorosa sed de sufrimientos con 
los mismos vehementes anhelos con que el mundano quiere llenar 
los suyos en la cenagosa charca del vicio y del placer. 

Santa Teresita es una de esas almas cumbres, y como nunca se 
dieron montañas señeras de grandeza y de virtudes sin dilatadas 
- faldas y laderas de pena y de dolor, de alegría y honda satisfacción 
en el sufrir a solas y sin consuelo, ella pudo decir: 


«Gozo en poder sufrir sola; pero si me consuelan y colman de 
delicadezas, entonces dejo de gozar» (12).- 


Y un poco más adelante: 


«He llegado a no poder padecer más, porque me es dulce todo 
padecimiento» (13). z ; 


y 


Y en otra parte: 


«No deseo ya el padecimiento ni la muerte, aunque sigo amándolos. 
Durante mucho tiempo los he llamado como mensajeros de alegría... Es- 
tuve en posesión del dolor y creí tocar las riberas del cielo» (14). . 


Apenas puede decirse más y con más entusiasmo en alabanza y 
amor apasionado del dolor. Oyendo a Santa Teresita diríase que 
nadie, o muy pocos, la superaron en encendimientos arrebatados de 
amor al sufrimiento. Para hallar tan grandes enamorados de la cruz, 
parece ser necesario llegar hasta San Andrés o hasta San Juan de 
la Cruz, que se extasió al oír aquella estrofa: 


Quien no sabe de penas 
en este valle de dolores, 
no sabe de buenas 
ni ha gustado de amores, 
pues penas es traje de amadores» (15). 


(12) ' Ib. c.: XIL, pág. 237. 

(13) Ib., pág. 238. y ? 

(14) Historia de un alma, Consejos y recuerdos, pág. 283. Véanse otros 
muchos lugares, págs. 126, 127, 226, 233, etc., etc., y todo el capítulo XIT.. 

(15) P. Silverio de Santa Teresa, Vida de San Juan de la Cruz, capítu- 


lo VII, pág. 148. 
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Continuaremos, sin embargo, examinando atentamente el curso 
de su vida y la seguiremos viendo sembrada de dolor. Donde en 
más abundancia y con más tenacidad le sale al encuentro es en la 
austera vida del Carmen. Es una jovencita de quince años y acaba 
de ingresar como novicia en el Carmelo de Lisieux. A los mismos ' 
umbrales de aquella austera mansión se le presentan ya duras prue- 
bas para un corazón sensibilísimo como era el suvo. El tempera- 
mento antojadizo y voluble de la Priora que le tocó en suerte iba a 
servirle de piedra de toque en que su alma se purificase y hallase 
de nuevo poderosos motivos de desprendimiento total de las criatu- 
ras y de los cariños humanos. Hasta el calor tibio y natural de los 
Superiores hacia el súbdito, necesario siempre en los primeros pasos 
de la austera observancia, iba a faltarle. Separada de su hogar y de 
las dulces caricias de su tierno padre; decidida a no conceder a su 
natural ninguna expansión en el trato con sus dos hermanas, reli- 
giosas ya anteriormente en el mismo Carmelo, se veía de repente 


entregada a las austeridades de una austerísima vida religiosa, sin 


hallar, por otra parte, compensación alguna de cariño humano. No 
sólo no halló esa compensación en el trato con su Superiora, sino 
que halló desvío, rigor, dureza... El contraste debió de ser suma- 
mente fuerte y el sufrimiento intensísimo, sobre todo si se considera 
que Dios Nuestro Señor le negó también los consuelos interiores: 


«Al principio (de su vida religiosa) sólo alimentaba mi alma el pan 
cotidiano de una sequedad amarga. Permitió luego el Señor que, aun 
a pesar suyo, me tratase nuestra madre con extremada severidad. No 
podía encontrarla sin que me reprendiera. Recuerdo que una vez que 
dejé en el claustro una telaraña, me dijo delante de toda la Comuni- 
dad: «¡Bien se ve que nuestros claustros están barridos por una niña 
de quince años! ¡Es una lástima! Vaya a quitar esa telaraña, y en lo 
sucesivo sea más cuidadosa.» En las raras direcciones que me conce- 
día (16), casi la hora entera que permanecía a su lado se pasaba ri- 
ñéndome; y lo que más pena me daba era que no atinase a entender 
cómo podría yo corregirme de mis defectos...» (17). 

«Durante el tiempo de mi postulantado, me enviaba nuestra dades 
(Maestra de novicias) cada tarde, a: las cuatro y media, a escardar 
el jardín; esto me costaba muchísimo, tanto más cuanto tenía la segu- 
ridad de encontrar en el camino a la M. María de Gonzaga. En una 
de estas ocasiones me dijo: «¡Pero, Señor, si esta niña no hace abso- 
lutamente nada! ¿Qué puede esperarse de una novicia a la que es 
preciso enviar a paseo todos los días?» Y en todas las circunstancias 
obraba conmigo de esta manera...» 

«Sí, puedo decirlo: no solamente por lo que acabo de relatar, 
sino por otros sufrimientos aún más sensibles, el dolor me salió al 
encuentro a mi entrada en el convento y lo abracé con amor» (18). 


(16) Es costumbre en el Carmelo celebrar con frecuencia durante el no- 
viciado conferencias íntimas con los Superiores: 

(17) Historia de un alma, c. VIL, pág. 117. 

(18) Ib. c. VI, pág. 118. 
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Parece ser que la Madre María de Gonzaga se había dado cuenta 
del temple extraordinario de la novicia, y tal vez no estuviera fuera 
de sus cálculos el probarla en sus primeros años de su vida religio- 
sa. Es cierto que era un tanto excéntrica, pero como cierto día otras 
religiosas pidieran alivio para la Santita, María de Gonzaga res- 
pondió: «Un alma de este temple no debe tratarse como a una 
niña; las dispensas no se han hecho para ella. Dejadla, que Dios 
la sostendrá. Por lo demás, si está enferma, es ella quien lo ha de 
decir» (19). > 

Santa Teresita prescindía, sin embargo, de la opinión que de 
ella podía haber formado su Priora. No piensa sino en agradarla, 
porque la considera en lugar de Dios: 


«Pensé un día que sin duda desearía nuestra Madre que empleara 
yo en el trabajo las horas de tiempo libre que de ordinario se consa- 
gran a la oración, y me puse a coser sin levantar la cabeza; pero como 
quería ser fiel y obrar tan sólo bajo la mirada de Jesús, nadie lo 
supo jamás» (20). 


Y su deber la lleva a aptitudes que pudieran provocar en la Ma- 
dre María de Gonzaga reacciones de recelo con la consiguiente agra- 
vación de su poco considerado trato; no la importa arrostrar sus 
iras o exponerse a ellas por cumplir lo que cree su obligación. Te- 
nía Santa Teresita por compañera en el noviciado una religiosa mi- 
mada por la Madre y a quien la joven correspondía con un cariño 
demasiado humano. La Santita se creyó en el deber de abrir los 
ojos a aquella novicia, exponiéndose a que no lo interpretara recta- 
mente y lo pusiese en conocimiento de la Priora: 


«Al entrar en el Carmen encontré en el noviciado una compañera 
que tenía ocho años más que yo.. Cautivábame mi querida compañera 
por su inocencia y por su carácter franco y expansivo; pero me sor- 
prendía yer que amaba a V. R. (la M. María de Gonzaga) de muy 
distinto modo que yo 

«Reflexionando 1. “a sobre el permiso que nos había concedido 
de platicar juntas, segu. dicen muestras santas Constituciones, «para 
inflamarnos mutuamente más y más en el amor de nuestro divino Es- 
poso», pensé con tristeza que nuestras conversaciones no alcanzaban el 
fin deseado, y vi claramente que mi deber era decidirme a hablar con 
este objeto, o bien cesar en aquellas pláticas que se asemejaban a las 
de las amigas del mundo...» 

«Desde el primer momento de nuestra entrevista del día siguiente, 
advirtiendo mi pobre hermanita que yo no era la misma, llena de tur- 
bación se sentó a mi lado; estrechándola entonces contra mi corazón, 
le dije con ternura todo lo que pensaba de ella. Le mostré en qué 


(19) Ib. e. XIL pág. 232. 


(20) Ib. c. VIL pág. 117. 
e 
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consiste el verdadero amor, dándole a entender que el amar a su Su- 
periora con cariño puramente natural era amarse a sí misma... Pronto 
sus lágrimas se mezclaron con las mías, reconoció humildemente sus 
yerros, dándome toda la razón, y me prometió comenzar una vida nue- 
va, pidiéndome por favor que le advirtiera siempre sus faltas...» 

«Bien sabe, Madre mía, que mi intención no era apartar de Vues- 
tra Reverencia a mi compañera; sólo quería darle a entender que el 
verdadero amor se alimenta de sacrificios, y que cuanto más se priva 
el alma de toda satisfacción matural, tanto más fuerte y desinteresada 
llega a ser su ternura» (21). ) 


Sin salir de esta época de noviciado, es de ver la fuerza de vo- 
luntad y virtud acrisolada que poseía ya en estos primeros años de 
vida religiosa, que la llevaban' a extremos poco frecuentes en la 
observancia de mandatos cuyos detalles suelen escapar a almas co- 
rrientes y de cuya vigencia no cuidaban ya ni los Superiores que los 
habían impuesto. Este olvido, por una parte, y la fidelidad de Santa 
“Teresita aun a las menores observancias, eran motivos muchas veces 
de sufrimientos callados, pero hondos, manifestadores a la vez de 
ningún miedo al sufrimiento y del aprecio de la sumisión y abnega- 
ción absoluta, formas claras y evidentes de dolor solamente conoci- 
do del paciente y de Dios Nuestro Señor, que penetra en lo íntimo 
de las conciencias: 


«Nuestra Maestra—escribe ella—me había mandado, durante mi 
E postulado, avisarle siempre que me doliera el estómago. Pero esto me 
sucedía todos los días, y este mandato era para mí un verdadero su- 
plicio. Cuando el dolor de estómago me sobrevenía, yo hubiera prefe- 
rido cien palos a la obligación de tener que ir a decírselo; no obstante, 
yo lo avisaba siempre por obediencia. Sor María de los Angeles (la 
Maestra), que no se acordaba ya de su mandato, me decía: «¡Pobre 
niña! Jamás va V. C. a tener bastante salud para seguir la regla; 
es demasiado dura para V. C.» Y se iba a la M. María Gonzaga a 
pedir remedios para mí, y ella, sorprendida y contrariada por mis con- 
tinuos avisos, replicaba con viveza: «Esta niña se está quejando siem- 
pre... Si no-puede sufrir su enfermedad, está demás en esta casa» (22). 


Ni siquiera se la ocurría pensar que ponía en contingencia su 
vocación. ' 

El dolor iba madurando su espíritu para la santidad. En este 
primer año de noviciado tuvo su padre el primer ataque de locura 
que tanto la hizo 'sufrir. El Señor, que usa de la cruz y del sufri- 
miento como del medio más vigoroso y fuerte para la santificación 
de las almas, colocó sobre los hombros robustos de aquella niña una 
pesadísima carga de dolor, que ella abrazó con generosidad enterne- 
cida. De esta época pudo ella escribir más adelante: 


(21) Ib. c. X, págs. 181 y 182. 
(22) Siimmaritñ de 1919, pág. 518, NE 1.393, citado por Laveille en 
«Sainte Therese de P'Enfant Testi. 
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«Saciado estaba mi deseo de padecimientos, mas no por eso dismi- 
nuyó un ápice el atractivo que para mí tenían; por eso compartió 
luego mi alma la tribulación del corazón y aumentó la sequedad, sin 
consuelo por parte del cielo y de la tierra. Con todo, en medio de 
aquella oleada de tribulaciones que yo misma había llamado con vehe- 
mentes deseos, era la criatura más feliz» (23). 


Parece que en sus ascensiones hacia Dios es el dolor el que mar- 
ca su progreso constante en la santidad. Nunca rehuyó las penalida- 
des ni los sufrimientos. Atenta a los llamamientos que la gracia le 
hacía a la fidelidad más absoluta a su Dios y a la observancia más 
delicada y sutil a sus leyes, parece beber con ansias el cáliz de la 
amargura que Jesús ha puesto en sus labios. 

Su hermana María del Sagrado Corazón declara: 


y 


«Ella me confió que, habiendo permitido nuestra Madre Priora a” 
la Madre Inés de Jesús que la hablara alguna vez, este permiso fué. 
para ella ocasión de verdaderos sacrificios, pues como ella no hubiese 
recibido a su vez licencia para hablarle de sus intimidades, tenía que 
limitarse a oir las confidencias de la que ella llamaba su «madre- 
cita», sin poder ella confiarle las suyas. Sin embargo, no hubiera te- 
nido más que hablar para obtener esa licencia. «Pero—decía ella—no 
hay que buscar autorizaciones que puedan endulzar los sacrificios de 


la vida religiosa, pues de otro modo ésta sería una vida rutinaria y 
sin méritos» (24). 


Y otras religiosas declaran: 


«Fueron muy pocas las penitencias corporales que hizo, fuera de 
las ordenadas en la Regla, por haberle hecho comprender el Espíritu 
Santo que santifica incomparablemente más la mortificación del espí- 
ritu y del corazón, Sucedió, con todo, que enfermó, por haber llevado 
demasiado tiempo una cruz pequeña de hierro, cuyas puntas se cla- 
varon en la carne...» 

«La privación de la lumbre, durante el invierno, fué el más rudo 
de sus padecimientos físicos en el Carmelo... Cuando era más rigurosa 
la temperatura, después de haber permanecido transida de frío todo 
el día, iba la Santa por la noche, después de maitines, a calentarse 
unos instantes en la sala de Comunidad. Mas, para volver a su celda, 
le era preciso andar cincuenta metros al aire libre debajo de los claus- 
tros; el resto del trayecto, por la escalera y el largo y glacial corre- 
dor, acababa de quitarle el poco calor tan parcamente concedido.» 

«Así, cuando se tendía sobre su jergón, envolviéndose en sus dos 
pobres mantas, sólo hallaba un reposo interrumpido por frecuentes 
insomnios, y aun le ocurría pasar a veces la noche entera temblando de 
frío y sin poder conciliar el sueño. Hubiera tenido prontamente un 
alivio si desde: los primeros años lo hubiera dicho a la Maestra de no- 
vicias, pero Teresa quiso aceptar aquella ruda mortificación sin que- 
jarse, y sólo la reveló en su lecho de muerte con estas expresivas pa- 
labras: «Mi mayor sufrimiento físico, durante mi vida religiosa, ha 
sido el frío; lo he padecido hasta morir» (25). 


(23) Historia de un alma, c. VIL, pág. 127. . 
(24) Snmmarium de 1919. Véase la página 227 de la Historia de un alma. 
(25) Historia de un alma, c. XII, págs. 234 y 235. 
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Pero aún llega a más su amor ala obediencia, a la sumisión 
dolorosa, a la 'abnegación más absoluta, y que implica la negación 
más grande de sí mismo, juntamente con una adhesión a toda prue- 
ba al dolor y al sufrimiento: 


«Cierta tarde, durante su enfermedad, debía la comunidad reunir- 
se en la ermita del Sagrado Corazón para cantar un himno. La Santa, 
minada ya por la fiebre, llegó allí, haciendo el trayecto “con mucha pena, 
cansadísima, y tuvo que sentarse al punto. Una religiosa le hizo seña 
de levantarse, y la humilde joven, a pesar de la fiebre y de la opre- 
sión, levantóse sin titubear y permaneció en pie hasta el fin» (26). 


En el capítulo último que ella escribiera y que dirigiera a su 
hermana mayor, María del Sagrado Corazón, deja escapar con sin- 
ceridad que emociona sus sentimientos más intimos de amor al su- 


frimiento: 


«¡Mas ¡ay!, sobre todo quisiera el martirio! ¡El martirio! Este 
ha sido el sueño de mi juventud, sueño que ha crecido conmigo en la 
celdita del Carmen. Pero esta es otra de mis locuras; no deseo un gé- 
nero solo de suplicio; para satisfacer mis anhelos necesitaría padecer- 
los todos...» 

«Como Vos, adorado Esposo de mi alma, quisiera ser azotada, cru- 
cificada... Quisiera morir despellejada como San Bartolomé; como San 
Juan, deséaría que me sumergieran en aceite hirviendo; ser triturada 
por los dientes de las fieras, como San lgnacio de Antioquía, a fin de 


llegar a ser pan digno de Dios. Con Santa-Inés y Santa Cecilia, qui- - 


siera. ofrecer mi cuello a la cuchilla del verdugo, y como Juana de 
Arco pronunciar el nombre de Jesús en una vivisima hoguera.» 

«Si pienso en los tormentos atroces que padecerán los cristianos 
en tiempo del Anticristo, se estremece mi corazón; quisiera que se re- 
servaran para mí aquellos tormentos» (27). 


Y más abajo nos explica ella cómo, por fin, halló un medio de 


satisfacer sus vehementes ansias de sufrimiento: ofreciéndose VIC- 


TIMA DEL AMOR en holocausto por todos los pecadores (28). 


«Quiero sufrir y hasta gozar por amor... Además, cantaré, cantaré 
constantemente, aunque tenga que sacar mis rosas de entre las espi- 
nas; cuanto más largas y punzantes sean éstas, más melodioso será 


mi canto» (29). 


Ñ 


Oculta ella cuidadosamente los. sufrimientos de sus últimos años, 
ya que no llegan hasta ellos sus confidencias; pero las religiosas, sus 
compañeras, se cuidan de recogerlos y tejen con ellos una guirnal- 
da en el capítulo XII de la Historia de un alma. De él tomo estos 


pensamientos: 


(26) Ib., pág. 230. 


(27) Ib., págs. 214 y 215. 
(28) Ib., pág. 217. 
(29) Ib., pág. 219. ; 


4 , ? a 


7 > ñ ” z 4 y 
EL DoLor EN LA VIDA Y EN LA DOCTRINA DE SANTA TERESITA DE Jesús 101 


4 
E / 


$ 


«Una hermana dudaba de su paciencia. Cierto día, al visitarla, ob- 
servando en sus semblante una expresión de alegría celestial, quiso 
saber la causa de ella.» 

«Es porque experimento muy. vivo dolor respondió Teresa—; siem- 
pre me he esforzado en amar el sufrimiento y darle buena acogida.» 

«Cuando sufro mucho—decía—, cuando me suceden cosas penosas, 
desagradables, en vez de tomar un aire triste, respondo a ellas con 
una sonrisa» (30). 


Poco antes de morir, decía a la Madre Inés de Jesús: 


«No se ponga triste, Madre mía, si padezco mucho y no experi- 
mento ningún signo de felicidad en mi último momento. ¿No murió 
nuestro Señor víctima de amor? Con todo, vea cuál fué su a 
agonía» (31). 

«A las dos y media se incorporó en el lecho, cosa que no podía 
hacer desde muchas semanas, y exclamó: «Madre mía, el cáliz está 
lleno hasta el borde. No, jamás hubiera creído que fuéra posible pa- 
decer tanto... Sólo puedo explicármelo por mi vehemente deseo de 
salvar almas...» 

«Poco después añadió: «Todo cuanto he escrito sobre mis ansias 
de padecer, ¡ah!, es mucha verdad. NO ME ARREPIENTO DE HA- 
BERME ENTREGADO AL AMOR» (32). 


Esto es, al sufrimiento, que sería la palabra más exacta. En ver- 
dad que apenas hay una página de su autobiografía que no nos, ha- 
ble del sufrimiento y del aprecio que Teresita hacía de él. 

Por eso debía tener también un puesto muy importante en su 


doctrina. ¿Cuál es la doctrina de Santa Teresita? Podríamos decir. 


que la doctrina de Santa Teresita está contenida en todas y cada una 
de las páginas de la Historia de su alma, ya que la mera exposición 
de su vida es doctrina ejemplarísima para las almas. Sin intentarlo, 
la Santita, en su propia vida nos dió una interpretación del vivir del 
cristiano muy adaptable a nuestros tiempos y muy segura, no sólo 
para alcanzar la salvación, sino también para conseguir una san- 
tidad muy relevante. 

Pero donde parece que quiso teorizar la Santita y explicar los 
secretos del éxito de su santidad, fué en el capítulo noveno de su 
Historia de un alma, al narrarnos el descubrimiento que hizo en 


las Sagradas Escrituras de su «caminito»: 


«Sabe V. R., Madre mía, que mi constante deseo ha sido llegar a 
ser santa; mas, por desgracia, cuantas veces me he comparado a los 
santos he comprobado que existe entre ellos y yo la misma diferencia 
“que notamos entre una montaña cuya cumbre se pierde en las nubes 
y el humilde grano de arena pisoteado por los caminantes.» 


(30) Ib., pág. 250. 
(31) Ib., pág. 257. 
(32) Ib., págs. 257 y 258. 


* 
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«Mas, en vez de desalentarme, pienso que es imposible que Dios 
inspire deseos irrealizables, y que a pesar de mi pequeñez, puedo as- 
pirar a la santidad. Me es imposible engrandecerme; debo. soportarme 
tal como soy, con mis innumerables imperfecciones; pero quiero bus- 
car el modo de ir al cielo por un caminito bien recto, bien corto, un 
caminito del todo nuevo. Estamos en el siglo de los inventos. Ahora ya 
no se necesita subir los peldaños de una escalera para entrar en la 
casa de los ricos; un ascensor los reemplaza yentajosamente. También 
yo quisiera encontrar un ascensor para elevarme hasta Jesús, porque 
soy asaz pequeña para subir la ruda escalera de la perfección.» 

«He buscado, pues, indicaciones en los libros santos para hallar 
este ascensor, objeto de mis deseos, y dado con estas palabras salidas 
de la boca de la misma Sabiduría eterna: «Si alguien es muy pequeño, 
que venga a mí» (33). Me acerqué, pues, a Dios y adiviné que había 
encontrado lo que buscaba; mas, deseando saber lo que haría con los 
pequeñuelos, he proseguido mis investigaciones, y he aquí lo que he 
hallado: «Así como una madre acaricia a su hijo, te consolaré, te re- 
costaré en mi seno y te meceré en mi regazo» (34). 

«¡Ah, jamás se regocijó mi alma con palabras más tiernas, más 
meliodiosas que éstas! Vuestros brazos, ¡oh Jesús mío!, son el ascen- 
sor que ha de elevarme hasta el cielo. Para esto no necesito crecer, 
sino al contrario, achicarme cada vez más. ,¡Oh, Dios mío, habéis su- 
perado cuanto podía yo esperar; por eso quiero cantar vuestras mi- 
sericordias!» (35). / 


- El secreto, pues, del «caminito» hallado por la Santita consiste 
en «achicarse cada vez más», en ser humilde y abnegada hasta re- 
ducirse a la nada, a la negación íntegra de todas las inclinaciones y 


apetitos, hasta llegar a desaparecer en la pequeñez absoluta de su 


ser, para ser absorbida por el ser de Dios. 

Es una maravillosa síntesis de la doctrina de las Noches de San 
Juan de la Cruz, una coincidencia clara y terminante de la doctrina 
del dolor y de la cruz del Doctor Extático. Según él, la unión de Dios 
y del alma se verifica únicamente cuando el alma ha llegado a la 
total desnudez espiritual de sus inclinaciones y apetitos. 

La bella poesía del hermoso párrafo de Santa Teresita que aca- 
bo de citar no tiene otra traducción a la realidad que la expuesta. 
Cualidades del niño que le dan derecho a abandonarse en los brazos 
del padre y que obligan y arrastran a éste a usar de ternuras infini- 
tas con él, no son otras que la total impotencia para valerse en las 
necesidades de la vida, la absoluta confianza en el padre, la negación 
plena y radical de cuanto a éste pueda ofender. Resumiendo: hu- 
mildad profunda hasta la negación de toda afección del amor propio, 


o 


confianza sin límites, basada en la más radical desconfianza de sí 


mismo, y ausencia total de toda imperfección y de todo pecado. 


Y estas virtudes esenciales al caminito no se adquieren ni practi- 


(33) Prov. IX, 4. 
(34) 1s., LXVI, 18. 
(35) Historia de un alma, págs. 153 y 154. 


«De do David dice de El (de Cridtol” «Ad init coda le 
súm et nescivi» (36). Para que entienda el buen espiritual el miste: 
de la puerta y del «camino» de Cristo, para unirse con Dios, y sepa 
“que cuánto más se aniquilare por Dios según estas dos partes, sensitiva 
y espiritual, tanto más se une a Dios y tanto mayor obra hace. Y 
cuando viniere a quedar resuelto en nada, que será la suma humildad, 
quedará hecha la unión espiritual entre el alma y Dios, que es el mayor 
y más alto estado a que en esta vida se puede llegar» 00. ACUDA 


MA pues, el dolo la besa y la cruz o bGar el sto in 
contrastable pe la vida y de la doctrina de Santa Teresita. 
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P. Josí M. BovER, .S. J.: San Pablo, Maestro de la vida espiritual.—Un vó- 
lumen de 326 páginas.—Editorial Tip. Católica Casals. Barcelona, Caspe, 108. 


El dinámico Apóstol de las gentes ha llamado la atención de los sabios 
de nuestros días de un modo especial. A la vez que se han seguido con es- 
crupulosidad las huellas de sus pies, no se han olvidado las de su inteligen- 
cia. Sobre todo las teológicas. El Dogma y Moral de San Pablo han sido 
objeto de prolundos estudios. No así su Ascética y Mística. Artículos aisla- 
dos, en parte superficiales, y algunas conferencias: he aquí la bibliografía 
sobre la ciencia espiritual paulina en nuestra patria. A llenar esa laguna 
tiende la presente obra del celebrado P. Bover. 

Está dividida en dos partes. En la primera se expone el cuerpo doctri- 
nal de la Ascética del Apóstol, aprovechando las Conferencias de Teología 
Bíblica que el autor diera en 1914 en el Colegio Máximo de Jesús. Pecado 
y gracia, santidad, virtudes teologales y morales, son los sistemas principales 
de ese cuerpo. 

La perfección integral, según San Pablo, consiste esencialmente en la 
caridad, que presupone la justicia y se aquilata con el don de piedad 
(página 21). De los dos elementos de la caridad, amor y benevolencia, el amor 
“es el principio de la Mística, como la benevolencia lo es de la Ascética 
(página 16). 

Esta, según el Apóstol, parte del pecado, pero no precisamente del pe- 
cado-acto, sino del pecado-hábito, del pecado-propensión. San Pablo, con 
honda clarividencia, hace una disección pavorosa del hombre carnal y le liga 
tan estrechamente al pecado que le inhabilita para todo bien (páginas 25-39), 

Así surge por sí mismo el primer elemento de la Ascética: la gracia. A 
ella, en sus distintas manifestaciones, se reduce toda la doctrina paulina. 
Pero, en orden al pecado, lo primero que hace la gracia es destruir su obra, 
contrarrestar sus efectos. Y lo realiza en tres momentos: en el primero, el 
Padre se inclina al hombre y le envía, mediante la Encarnación, al Hijo; 
en el segundo, el Hijo le reconcilia con el Padre por la Redención, y en el 
tercero, el hombre es admitido al abrazo con Dios por ser hijo adoptivo. En 
todos estos momentos las energías viciosas de la carne pierden fuerza poco 
a poco, hasta que la ley del pecado es desterrada por la ley del espíritu 
(páginas 40-47). 

La esencia de la Ascética del Apóstol aparece bajo los nombres de justicia, 
santidad y perfección en funciones diversas, pero al fin viene a identificarse 
en el varón perfecto, en el miembro perfecto del cuerpo místico, cuya cabeza 
es Cristo (páginas 48-69). 

Excepcional importancia tienen las virtudes teologales en la espiritualidad 
paulina. Si la gracia le da el ser, aquéllas le confieren el obrar. Son unos 
potencias de operación. La fe es el principio radical; la caridad, el agente 
inmediato; la esperanza, el blanco de ambas. En San Pablo la fe dice estre- 


chísima relación a la caridad y las dos a la” esperanza (páginas 70-87). Las 


virtudes teologales son disposiciones habituales nobilísimas que llevan un lu- 
cido cortejo de virtudes morales. En la Ascética del Apóstol descuellan la 
humildad, la oración y mortificación, laboriosidad y buen orden. 


(1) En esta sección se publicarán notas bibliográficas de aquellos libros 
de espiritualidad que recibamos por duplicado. De los demás se publicará 
únicamente el anuncio en la sección de Libros recibidos. 
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Este es el contenido sintético de la primera parte de la obra. Va revestido 
de tal abundancia de citas de todas las Epístolas de San Pablo y tan bien 
estudiadas, que el P. Bover se acredita, a la vez que de profundo conocedor 
de la espiritualidad paulina, de exégeta consumado. 


En la segunda parte estudia el sabio jesuíta las ideas básicas dé la As- 
cética de San Pablo: ¡idea fundamental, . estructura orgánica y desenvolvi- 
miento interno de la Ascética de San Pablo, Ascética de la Epístola a los 
hebreos, la caridad según San Pablo, el sentido social en las Epístolas de 
San Pablo, los acrismas de la Acción Católica según San Pablo, espíritu de 
discreción y reflexión en San Pablo, oración ascética y oración mística en. la 
Epístola a los romanos, la unión mística en Cristo Jesús según el Apóstol 
San Pablo, el Corazón de Jesús “según el Apóstol San Pablo. Estos son los 
temas que desarrolla el P. Bover. El primero es el más profundo y de clásica 
urdimbre científica, pero el más original es «La unión mística en Cristo 
Jesús según San Pablo». Espiguemos las conclusiones más salientes. 


La Ascética paulina descansa en su teología. El nervio de ésta es el 
designio de Dios de asociar a todo el linaje humano, solidariamente organiza- 
do y unido, a su misma vida divina. El plan fracasó en Adán, pero se verificó 
en Cristo. Esta vasta concepción teológica es la base de toda la Ascética de 
San Pablo. Se desenvuelve en la incorporación de la humanidad a Dios a 
través de Cristo por_un acto de rigurosa justicia por parte de Dios, por 
parte de Cristo y por parte del hombre que en Cristo vive. Así viene a ser 
la justicia, que se identifica con la perfección, idea madre de la espiritua- 
lidad de San Pablo. Y envuelve tres momentos: Primero, el conato de ad- 
quiridla por el hombre caído con los consiguientes fracasos hasta la venida 


de Cristo;. segundo, su adquisición en Cristo Jesús, con quien se compenetra 


y se reviste el hombre redimido, y tercero, su expansión ulterior en las dife- 
rentes virtudes y actos graduados que integran la vida moral. 


Especial luz proyecta en la Ascética paulina la Epístola a los hebreos. 
Concebida por el Apóstol, pero redactada por un discípulo desconocido y di- 
rigida a los judíos para sustraerlos a los engaños del culto fastuoso que se 
restablecía 'en el templo restaurado, en ella la perfección es sinónimo de 
santidad, que envuelve doble aspecto: uno activo y otro pasivo. En su as- 
pecto activo, la cantidad es la fe con que el hombre se une a la infinita 
pureza de Dios, para adquirir y practicar la justicia que lleva anexas otras 
virtudes. En su aspecto pasivo, es. la perfección que el hombre recibe de 
Dios y le santifica. 

Matices especiales reviste la caridad en San Pablo. Los dos más salientes 
son el teológico y el ético. El teológico responde a la concepción cristoló- 
gica de San Pablo. Todos somos miembros, unidos a la cabeza, Cristo, y 
por ella a Dios. El ascético procede de la misma raíz. La caridad, al igual 
que los músculos, une a unos cristianos con otros, y todos con Cristo; he 


- ahí las dos propiedades principales de la caridad: una - operativa, unitiva otra. 


La Ascética paulina tiene un vasto sentido social. Y vamos a parar siem- 
pre al mismo principio teológico: somos un cuerpo místico con Cristo por 
cabeza. Hay miembros superiores e inferiores. Los primeros nó se engrían, 
los segundos no se depriman. Apóyense mutuamente y la paz y felicidad reina- 
rá en la Iglesia, en la sociedad. 


El apostolado seglar o Acción Católica es otra propiedad de la Ascética 
paulina. Y procede de su misma idea cristológica. El miembro sano debe 
trabajar para que el miembro enfermo o muerto vuelva a recibir la influencia 
de la cabeza de Cristo. Alteza de miras y sumisión a la Jerarquía son las 
dotes esenciales de toda Acción Católica. Así aparece en los coadjutores 
seglares del Apóstol. 

La Ascética de San Pablo está, además, vivificada por espíritu de discre- 
ción y reflexión. Nada de admitir lo bueno a ciegas. Tiene que ser contras- 
tado con una larga experiencia interna y externa, Ello conduce a la reflexión, 
pero la que el cristiano se estudia a sí mismo confrontándose con el eterno 
modelo de predestinados: Cristo. 

En la espiritualidad paulina aparece bien centrada la oración. Una ora- 
ción ascética y otra mística. La ascética está apoyada preferentemente en 
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el Espíritu de Dios. Y este mismo Espíritu es su causa o agente. principal. 
Es una actuación de las dos virtudes teologales: esperanza y caridad. De la 
esperanza brotan los gemidos y.aspiraciones de que habla el Apóstol. Está 
caracterizada por una vehemencia efectiva, atención y continuidad. La místi- 
ca también resalta en San Pablo. La concibe como una sensación experimen- 
tal de la presencia de Cristo en nosotros. Es, pues, una consecuencia de su 
concepción cristológica. La pasividad de esta oración la destaca bien el Após- 
tol. Nosotros somos quienes gemimos, pero esos gemidos no son producto 
nuestro, sino efecto de la actuación del Espíritu Santo, que nos lleva y nos 
impulsa. De aquí arranca la eficacia de los dones del Espíritu Santo. La 
oración mística tiene su coronamiento en la unión en Cristo Jesús. La argu- 
mentación del autor acerca de este punto interesante es sólida, tanto para 
probar que se da en general, como que se dió en San Pablo. 
_ Este es, a grandes rasgos, el contenido de la segunda parte. Profundo 
slempre, original a veces, marca directrices nuevas al estudió de la Ascética 
paulina. Claro está que esto no quiere decir que admitamos todos sus pun- 
tos de vista. Desearíamos más claridad en el concepto de perfección en sus 
relaciones con la Ascética y Mística. Y lo mismo en cuanto al Desposorio 
y Matrimonio espirituales que el autor toma indistintamente. Menos aún esta- 
mos conformes con esa especie de vocación universal a la Mística que queda 
flotando de su estudio: Unión mística en Cristo Jesús (página 268). 
Esto no empece para que el trabajo del sabio jesuíta sea un verdadero 
y seguro. avance en el estudio de la Ascética de San Pablo. 


JUAN ZARAGUETA: El concepto católico de la vida según el Cardenal Mercier. 
Un volumen de 590 páginas.—Segunda edición.—Espasa-Calpe, S. A. Ma- 
drid, 1941.—Precio: 25 pesetas. * 


El conocido filósofo Zaragiieta, más que darnos el propio pensamiento acer- 
ca del gran problema de la vida, ha preferido ofrecernos el del gran Cardenal 
Mercier, de quien se considera: discípulo agradecido. 

La labor científica de Mercier es ingente. Se halla esparcida en multitud 
de volúmenes, artículos periodísticos, revistas, pastorales y conferencias. Muy 
difícil es que tan varia producción llegue a manos de todos. Por eso se, le 
ocurrió al señor Zaragúeta reunir esas demasiado diseminadas doctrinas y 
darlas reciedumbre arquitectónica, ofreciéndolas al público estudioso en un 


sucinto y completo ideario, con el que satisfactoriamente se puedan resolver * 


todas las cuestiones que aquejan al hombre en su paso existencial. 

La obra empieza con una bella y sintética biografía de Mercier, leída por 
el autor en el homenaje necrológico que el Cardenal dedicó a la Real Acade- 
mia Española de Ciencias Morales y Políticas, 1926. 

Luego, para debidamente enmarcar lo que pudiéramos llamar vitalismo 
ortodoxo, se analiza la crisis de la conciencia moderna en sus tres aspectos: 
intelectual,' moral y religioso. Las observaciones de Mercier sobre la filosofía 
en sus relaciones con los distintos y contrarios sistemas son de una perenni- 
dad intemporal. Deben servir de norma a todo razonable pensar. 

Así desbrozado el camino, parecen sin dificultad las dos partes princi- 
pales en que se divide la obra. En la primera. se expone diáfanamente el 
pensamiento católico acerca del orden natural. Es un compendio profundo 
de Lógica, Metafísica, Cosmología, Psicología y Moral. Esencia tamizada de 
un paciente laboreo escolar. El que le domine tendrá en la mano la clave 
de todo problema cósmico. Por lo demás, el que esté familiarizado con las 
obras del gran Cardenal no hallará en él cosa nueva. 

En la segunda parte nos vamos a detener más, porque cae de lleno en 
el campo de nuestra Revista. Se trata en ella de ofrecer un fiel desenvol- 
vimiento de la vida sobrenatural. Para ello el Cardenal va a lo hondo del 
problema, asentando bien los principios teológicos que rigen la vida íntima 
de Dios, el misterio de augusta Trinidad, de la que la vida sobrenatural no es 
más que una libre floración. La vida sobrenatural, pues es eso, un perenne 
acto de amor de Dios, por el que asocia al hombre a su misma vida divina. 

Este amor de Dios se desequilibró por el pecado de Adán. Para resta- 
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'blecer esta estática divina, la segunda Persona de la Santísima Trinidad 
“se encarnó, y desde este momeñto la vida sobrenatural para todo cristiano 


consistirá en unirse a la Divinidad, viviente en Cristo. Los medios para ve- 
rificar esa unión brotan todos del Gólgota, gracia, virtudes, etc., que según se 
practiquen, a modo ordinario o extraordinario, así surge la santidad ordina- 
ria O extraordinaria, terminando ambas en la perfección, a la cual llama 
Dios a todos los hombres. 

Dos medios hace destacar Mercier para conseguirla: mortificación y ora- 
ción. Después de buscar las raíces de la mortificación en el pecado original, 
extiéndela lógicamente hasta donde se extendieron las consecuencias fatales 
de aquél. ; 

Para el Cardenal, la oración meditativa es de importancia decisiva en la 
vida interior. La llama... «una conversación del alma con nuestro Dios vivien- 
te» (página 323). Como todo diálogo, debe ser continua, y consiste en hablar 
y escuchar a Dios. Por lo mismo no se puede circunscribir a Hora ni a Ma- 
teria ni a Método. Aquí el vitalismo toma un marcado relieve. Con todo, el 
sabio Cardenal no deja de reconocer que todos esos medios son necesarios 
para los principiantes y por razón de la vida voraginosa contemporánea. 
¿Cuál es el fin de la oración? Constituir al alma en estado de unión con 
Dios (página 325). Por ello, la oración se ha de hacer con el alma entera, 
basándola en un profundo sentimiento de que Dios nos ama y de que le 
amamos y al prójimo por El. El mejor incentivo de este amor es Cristo vi- 
viendo en sí mismo y en la augusta Trinidad. 

Tal es la esencia de la Ascesis de Mercier. Lo que resta de esta segunda 
parte se refiere a, la Iglesia Católica y a sus manifestaciones o actuaciones 
en la sociedad. 

Después de lo ligeramente expuesto, claramente parece que la obra del 
señor Zaragúeta es una verdadera enciclopedia del saber católico, un arsenal 
de las mejores armas, templadas al calor de la más lata filosofía y dogma, 
una vista panorámica, serena y resuelta, del trágico devenir de lo existente. 
Quien, sin mareos, a las cumbres de esa filosofía ascienda, y, sin titubeos, 
en las profundidades de esos dogmas penetre, puede estar seguro de su for- 
mación, de su cultura. 

La impresión de la obra está hecha con la nitidez a que Espasa-Calpe nos 
tiene acostumbrados. 


P. Narciso García Garcés, CC. M. F.: Títulos y grandezas de María.—Un 
volumen de XVI-275 páginas.—Primera edición. —Editorial Coculsa. Paseo 
de Rosales, 48 duplicado, Madrid. 


Entre los trabajos mariológicos de severo empaque científico y los super- 
ficiales devocionarios hay un campo medio en donde se coloca lo que pu- 
diéramos llamar clase media de la ciencia, que se muestra displicente de los 
unos y de los otros. Los primeros le aburren, porque no los entiende, y los se- 
gundos le asquean por lo insulsos. De donde resulta que esa mayoría de cris- 
tianos apenas si entiende por qué ama a la Santísima Virgen. 

A ilustrar a esa gran masa de fieles tiende, principalmente, la presente 
obra del ilustre mariólogo R. P. Narciso García. Y su desarrollo está en 
armonía con este fin. Ni profundidades de especialista, ni trivialidades de es- 
critor del montón. Una sencilla, sólida y emotiva exposición campea por toda 
la obra, en la que se exponen, en bien soldada cadena, los principales títulos 
(grandezas a la vez) de Nuestra Señora. El de Madre de Dios es su anillo 
de oro. 

El digno presidente de la Academia Mariológica Española puede sentirse 
satisfecho. Ha conseguido plenamente su meta. En Mariología, la clasé media 
de la ciencia tiene su libro. 


P. Crisócono DE Jesús SACcRAMENTADO, C. D.: Vida de Santa Teresita.—Un 
volumen en 8.2 de 114 páginas.—1942,—Precio: 3,50 pesetas. 


Decíamos en esta Revista (enero-marzo, página 109), cuando reseñábamos 
la obra del mismo autor, Vida de San Juan de la Cruz, que había otros ama- 
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bles Santos Carmelitas esperando de la bien cortada pluma del P. Crisógono 
la misma dicha de que ya disfrutaban los famosos reformadores castellanos. : 
_ El sabio escritor recogió nuestra sugerencia, y hoy ofrece al público estu- 
dioso la Vida de Santa Teresita. En ella brillan las mismas bellas cualidades 
de otras obras similares del autor: sencillez, amenidad, elegancia, síntesis sor- 
prendentes, donde el P. Crisógono, con cuatro pinceladas maestras, presenta 
al lector toda la compleja personalidad del biografiado. Por todo ello esta 
serie de Vidas pasaráa nuestra literatura como modelo de hagiografía popular. 
Gráficas Fides hace una presentación esmeradísima de la obra. ó 
P. Alberto. 


Frere PrecHeUR: Des Fleuves d'eau vive.—«Les Editiones de L'Abeille».— 
9, rue Mulet. Lyon, 1941.—222 páginas. ; 


Ríos de agua viva. Así se anuncian estas seis pláticas de un Padre Do- 
minico, dirigidas en unos ejercicios espirituales a una comunidad de religio-' 
sas benedictinas que fielmente las recogieron según. su autor las iba predi-- 
cando. El objeto que el autor se propuso fué poner de relieve las excelencias, 
los trabajos y la fecundidad de la vida contemplativa en el claustro, que el 
autor califica muy atinadamente de «muy activa». Porque si es cierto que la 
vida activa exige un gran desgaste de energías en orden a Dios y en orden 
al bien de los demás, sea cual fuere este bien, físico, moral o espiritual, no 
es menos cierto que la vida contemplativa exige una dosis, de actividad más 
ardua y más difícil que la empleada en la vida activa. Los contemplativos 
deben llevar una vida angélica no siendo más que pobres criaturas humanas, 
y para mantenerse a la altura de su vocación súblime será preciso trabajar 
enérgicamente en un escenario aridísimo donde no encuentra el menor con- 
suelo ni el más ligero aliciente de los que por doquier encontrará el alma 
activa. Sólo Dios es el testigo de sus victorias y renuncias, y aun esto que 
la fe enseña, el contemplativo lo ve en la noche de la fe. Pero sin esta lucha 
y actividad contemplativa por conseguir una vida angélica faltaría a la vida 
contemplativa el espíritu, y lo único que se obtendría sería el escenario, pero 
no la realidad. Esta realidad, que en principio es la actuación de la gracia y 
la actividad del contemplativo, es lo que Des Fleuves d'eau vive va explanando 
con una sencillez y una claridad encantadora. 

Sin tener ninguna pretensión científica, la obra resulta bien trabada y la 
doctrina bien consolidada con principios, reflexiones y. consecuencias de los 
maestros de espíritu, de Santo Tomás sobre todo. A todos puede ser, por 
otra parte, utilísima esta preciosa obrita, pero quien mejor sabrá asimilarse 
su doctrina serán las comunidades religiosas de vida contemplativa. 


P. Luis FantetL, S. M.: Nuestros difuntos y el: Purgatorio. Voces de Ultra- 
tumba.—Traducción de la segunda edición italiana, por Juan Cassou.— 
412 páginas.—14 pesetas en rústica, 18 en tela.—Luis Gili, Editor. Cór- 


cega, 415, Barcelona. 


En cuarenta pláticas, distribuídas en cuatro vartes, se ponen a conside- 
ración en este libro los serios problemas de ult. «nba. a la luz de la Fe, 
de la tradición y de la razón. En la primera parte se estudia lo que pudié- 
ramos llamar preámbulo del Purgatorio y de la eternidad: el pensamiento 
de la muerte, inmortalidad del alma, auxilios espirituales para el viaje a la 
eternidad, oraciones por los difuntos, funerales, cementerios, respeto a los 
cuerpos de los muertos y algunos errores sobre los difuntos como el espiritismo 
y la metempsícosis. En la segunda parte se entra de lleno en el problema 
del Purgatorio, su existencia y penas, duración de las mismas, etc., excitando 
a sufrir en esta vida el martirio de amor para aminorar las penas del Pur- 
gatorio. En la tercera y cuarta parte se ponen de relieve los motivos que te- 
nemos para ayudar a las almas del Purgatorio basándose en la Comunión de 
los Santos. E > e . 

El plasticismo adoptado por el autor y el ilustrar cada plática con un ejem: 
plo de los más autorizados de la historia de los difuntos; hacen que sea este 
libro de gran utilidad para los predicadores, aunque no es exclusivo para 
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ellos, pues a todos puede ser de gran provecho su lectura. Y como libro de 
divulgación de estas materias creemos que no tiene precio; ni adolece de sen- 
timentalismos vanos e irracionales, ni exagera Jos problemas con terrorismos 
para la mayoría de las almas perniciosas, como se observa con frecuencia en 


libros de esta índole. Es un libro que, en su género, hasta ig llamar 
científico, 


P. VICENTE SAVARESE, S. J.: El Espíritu 'Santificador. Curso de conferencias 
sobre la vida sobrenatural.—Versión de la segunda edición italiana, por 
el doctor José María Llovera, Canónigo de .Barcelona.-—Un volumen de 
11x15 centímetros y 328 páginas.—10 pesetas.—Luis Gili, editor. Córce-. 
ga, 415, Barcelona.—1941. 


Es un tratado completo sobre el Espíritu Santo, destinado a fomentar en 
las almas la devoción al Espíritu de Amor. Sin gran empaque científico, pero 
sin prescindir de ningún texto escriturístico, ni de testimonios patrísticos, 


ni de ninguna pieza de las que concurren a formar un tratado sobre el Es- 


píritu Santo, Savarese logra hacer un tratado original en la forma por el sis-: 
tema adoptado, que es el de conferencias instructivas y sencillas. 

En treinta y seis conferencias pone a consideración toda la obra del Es- 
píritu Santo, desde su procesión divina en el misterio de la Trinidad, hasta 
su contemplación directa por los bienaventurados en el cielo, a quienes el 
Espíritu Santo sublima por el «lumen gloriae», después de haberlos santifi- 


cado con el calor de su Amor en la Iglesia por las virtudes infusas, las vir- 


tudes morales, la filiación adoptiva, Dones y Frutos del Espíritu Santo. Es 
una especie de diorama en.el que el alma más sencilla puede hacer un ameno 
e instructivo recorrido en las regiones del mundo sobrenatural contemplando 
las maravillas de la vida de la gracia como obra soberana del Espíritu Santo. 


Propaedeutica.—Auctore: R. P. lom. Prapo, C. SS. R. S. Script. Lectore. 
Editio quarta retractata.—Matriti.—El Perpetuo Socorro, Manuel Silvela, 
númer» 14, Madrid (10), 1943.—Páginas XVI-272. 8. In 8.2 máximo 
(22x 15). 


Este admirable compendio del R. P. Prado es, en realidad, la reducción de 
la obra Propaedeuticae Biblicae, que el ilustre autor disponía para los estu- 
diantes de habla castellana. ' 

Vano parecía derrochar adjetivos en elogio de este Manual cuando el 
refrendo de un nombre como el del esclarecido Profesor de Sagrada Escritura, 
primera autoridad en cuestiones bíblicas y promotor del actual movimiento 
escriturístico, viene a ser la más perfecta garantía de acierto. Con la cla- 
ridad, exactitud y concisión peculiares en el P. Prado, se estudian en este 
Compendio todas las cuestiones ya de rigor en un curso completo de Sagrada 


Escritura, como disposición previa al estudio directo del texto bíblico. 


Lógicamente concede el autor excepcional atención al capítulo de la ins- 
piración escriturística, base de la divina revelación a los hombres. A despecho 
de la especial dificultad de esta cuestión, la desarrolla de manera tan diáfa- 
na, ordenada y sintética como no conocemos otro autor que en estas dotes 
didácticas pueda asemejarle al P. Prado. 

El autor ha conseguido vadear seguro el laberinto de tan espinosa materia, 
ajustándose literalmente a los documentos pontificios, tomando de sus mismas 
palabras las definiciones y las pruebas. Remata este estudio con una intere- 
sante acotación, donde vemos, por cierto, muy complacidos, que el autor ad- 
mite la inspiración divina de los «amanuenses», si bien un tanto restringida: 
«nonnisi secundario imspiratos dicendos esse». 

Muy atinado también el capítulo sobre la historia de la interpretación 
bíblica desde los primitivos hebreos hasta nuestros días. Completa este tratado 
una serie de grabados de sumo interés para ilustrar su contenido. 

En suma: el orden, la precisión y brevedad enjundiosa que relucen en 


“este Compendio, unidos a una excelente y esmerada redacción tipográfica, 


hacen que por esta vez dudemos del valor axiomático del consabido apotegma: 
«Compendia sunt dispendis». 
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R. P. Ramón Sarabia, Redentorista: Los Mandamientos de la oy de Dios, 


Tomo primero.—Editorial El Perpetuo Socorro. Manuel Silvela, 14, Ma. 
drid. 1942.—Precio: 14 pesetas. uel Silvela, 14, Ma 


Un mártir propio de la ya fecunda laBor apostólica y pedagógica del Pa- 
dre Sarabia es cabalmente su apostolado de la infancia. Su insinuante oratoria 
y sus deliciosos libros le han merecido el dictado de Apóstol de los niños. 
Y eso es realmente éste insigne hijo de San Alfonso, un apóstol «que va des- 
granando sobre los ángeles de la tierra las perlas del paraíso. Ímita a Jesús 
que con los infantes de Judea no conversaba al igual que con los fariseos, 
cuyas argucias y enredos recriminaba, severo e inflexible. Habla y escribe 
a los niños con una sonrisa en los labios y una bendición en cada mano. 

Con los niños, el Redentor tampoco empleó otro argumento que la caricia 
ni más férula que la bendición. Caricia que en el P. Sarabia se trueca en 
anécdota hilarizante y bendición que cristaliza en paternal consejo. La pre- 
sente obra, alarde de elegantísima presentación tipográfica, tiende a hacer 
extensivo tan santo y simpático apostolado en torno a la niñez. y 


R. P. J. B. Terrizu, S. J.: La Madre de Dios y Madre de los hombres según 


los Santos Padres y la Teología.— Traducción directa de la 5.2 edición 


francesa, tomos I y 1.—Ediciones Fax, plaza de Santo Domingo, 13, Ma- 
drid.—1942. : : : 


Díjose que toda generación y todo siglo dejaría en la tierra un monu- 
mento en glorificación de Jesucristo Redentor. 

Acertada afirmación que puede extenderse igualmente a su Madre In- 
_maculada, la Virgen María. Dado esto, la presente obra del P. Terrieu es, 
sin duda, el monumento que la literatura cristiana del siglo XX ha levan- 
tado en honor de la Madre de Dios, Obra fundamental y acabada de la cien- 
cia y de la piedad marianas, constituye un código de los cimientos patrís- 
ticos y teológicos que fundamentan la posición y culto de María en la Santa 
Iglesia y resumen las razones de nuestro santo 'abandono a sus maternales cui- 
dados. El P. Terrieu quiere fomentar en las almas piadosas una honda devo- 
ción a la Virgen, pero no una adoración aeriforme, impalpable y sentimental, 
sino sólida, sustancial y razonada. De ahí la ciencia, la teología de María de 
que está saturada toda la obra. Por nuestra parte, subrayamos muy compla- 
cidos la trascendencia que el P. Terrieu concede “al santo Escapulario del 
Carmen en el proceso de la vida mariana, aunque no nos convencen las 
razones en que el insigne jesuíta se apoya para no entender en toda su am- 
plitud la promesa de la Virgen. En las cuestiones histórico-críticas del Esca- 
pulario y de la Bula Sabatina, el ilustre autor es del. todo nuestro, sin prestar 
asenso a la hipercrítica pretenciosa que todo lo añasca en nuestros días. 

La traducción no desmerece del original, 

> P. Ismael. 


P. Sagino DE Jesús, €. D.: San Juan de la Cruz y la crítica literaria.—Ta- 
lleres Gráficos «San Vicente», Santiago (Chile), 1942.—Un volumen de 
479 páginas. 


Un libro más entre los varios que han salido a ensalzar la figura del doc- 
tor Místico en su Centenario natal. EN 

Con el título Bosquejo literario de San Juan de la Cruz, publicó el Padre 
Sabino numerosos artículos en la revista «El Monte Carmelo», de Burgos, 
hace unos cuantos años. El presente libro es una reproducción de aquellos 
articulos, muy variados y notablemente perfeccionados, a los que ha añadido 
nuevos estudios, que forman una obra sólida y profunda sobre los escritos 
del Santo desde el punto de vista literario. , 

En un estilo elegante y correcto, aunque algunas veces demasiado extenso 
y difuso, analiza el genio de San Juan de la Cruz como artista, escritor y 
poeta, y lo realiza maravillosamente, con una erudición vastísima y un cono- 
cimiento completo de la literatura y de un sinnúmero de autores, así españo- 
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les como extranjeros, que han tratado de la literatura española, y en particu- 
lar de San Juan de la Cruz. 

Dividida la obra en 42 capítulos, estudia en los 17 primeros las cualidades 
del artista, perfectamente encarnadas en el Santo Carmelita; en los 16 si- 
guientes examina el estilo sanjuanista, su claridad, naturalidad, propiedad, 
originalidad, etc., y a continuación cada libro en particular: Subida, Noche, 
Cántico, Llama, Avisos y Sentencias y Cartas; en los nueve restantes trata 
del Santo como poeta, analizando los caracteres generales de su poesía, sus 
cualidades insuperables de poeta lírico y místico, y dedica el último capítulo 
al Cántico Espiritual, «que bien puede llamarse la joya del divino vate». 

Es una obra verdaderamente valiosa, y a pesar de que trae citas y digre- 
siones necesarias, y en los primeros capítulos algunas afirmaciones gratuitas 
sobre la vida del Santo, resulta un estudio serio e interesante sobre la obra 
literaria del Doctor Poeta. 


MarceLInO GonzáÁLez, S. J.: Vida de la Sierva de Dios Francisca Javiera 
del Valle (1856-1930).—Segunda edición. —Editorial Casa Martín, Vallado- 
lid.—Un volumen de 344 páginas. 


Es la vida de un alma que se santificó en medio del mundo. Pasados los 
primeros años en inocente candidez, a los once comenzó a sentir atracción 
por las cosas frívolas, sin dejarse arrastrar por ellas; mas, reaccionando, a los 
dieciséis años llenóse su espíritu de profunda humildad, que la. dispuso para 
recibir las grandes mercedes que Dios la había de comunicar. A- los veinti- 
cuatro años se! dedicó de lleno al servicio de la Compañía de Jesús, en Ca- 
rrión de los Condes, haciendo el oficio de costurera, en que permaneció 
treinta y ocho años. En medio de los trabajos su mirada continua estaba en 
Dios, y su amor creció hasta desear dar su vida por el que amaba su corazón, 
para lo cual a los setenta años intentó marcharse a Méjico, cuando la per- 
secución hacía numerosas víctimas en los cristianos, deseo que no pudo rea- 
_lizar. Dios correspondía a-Jos amores de su sierva con gracias místicas y 
consuelos celestiales, hasta llegar a sentir en cierto modo los efectos de la 
transverberación y estigmatización. 

Su devoción a María Santísima le mereció que la misma Señora la ins- 
truyese en la práctica de las virtudes. Su espíritu está reflejado en varios 
escritos que nos ha dejado, unos sobre cuenta de conciencia y otros sobre 
asuntos piadosos admirablemente expuestos. 

Esta vida de Francisca Javier del Valle es un ejemplar muy provechoso 
para 'las almas que viven en el mundo; de la amenidad y buen estilo en que 
está escrita, baste decir que en tan pocos años ha conseguido su segunda 
edición. 

P. Matías, 


